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Sammendrag. 
 
Jeg søker med denne oppgaven å studere ritualer blant prærieindianerne Cheyenne 
fra det sentralvestlige Nord-Amerika. Hovedfokuset er på soldansen og pilritualet, fra 
en diakron synsvinkel. Oppgaven baseres på en studie av etnografi og litteratur som 
kan belyse temaet. Jeg er særlig opptatt av å undersøke grunner til at disse ritualene 
fortsatt praktiseres i en nær identisk form som for 150 år siden.  
Etnografer og antropologer fra rundt 1900 og fremover hadde som premiss at 
ritualene ville forsvinne, etter hvert som cheyennene ble assimilert. Denne 
antagelsen viste seg ikke å stemme. Motsatt tar flere senere antropologer det for gitt 
at ritualene stadfester viktige kulturelle verdier. Det er rimelig å anta at sentrale 
kulturelle verdier kommer til uttrykk rituelt. Imidlertid er jeg i denne studien opptatt av 
å nyansere og presisere denne prosessen.   
Jeg fant at de kulturelle verdiene jeg kaller "tradisjonelle" er et viktig rasjonale for 
ritualene, men at disse verdiene ikke kan tillegges noen selvskreven eksistens. 
Snarere er ritualene én måte, blant flere, å understreke og aktualisere disse verdiene 
på. Imidlertid mener jeg at min utdypning av ritualenes kulturelle og sosiale 
implikasjoner tyder på at soldansen og pilritualet er en meget viktig måte å praktisere 
slike verdier. Jeg finner grunnlag for å underbygge denne dimensjonen diakront.  
Jeg søker dermed å kontekstualisere tradisjonelle verdier diakront, innen ritualene og 
øvrig sosial samhandling. For å gjøre dette anvender jeg en fortolkende metode av 
litteraturen, dens beskrivelser av praksis og symbolbruk. Denne innfallsvinkelen 
suppleres av et fokus på sosiale aspekt som historie, etnisitet, levekår, resiprositet, 
slektskap, sosial differensiering og kjønnsforhold. Jeg finner Turners begrep om 
Communitas nyttig i flere av konklusjonene jeg kommer frem til, for eksempel når det 
gjelder at kjønnsrelasjoner fremheves rituelt som komplementære, både på en 
ideologisk, normativ og eksistensiell måte.       
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Innledning. 
  
1. Første litterære og etnografiske møte med Cheyenne. Et problem tegner seg opp. 
 
Jeg ble først kjent med gruppen nord-amerikanske indianere Cheyenne, da jeg for 
flere år siden leste Dee Brown sin bok Begrav mitt hjerte ved Wounded Knee         
([1970]1982). Brown, som selv er indianer, gir i boken en populærhistorisk fremstilling 
over indianerkrigene på 1800-tallet. Blant de mange stammene som omtales i boken, 
var det særlig cheyennene som virket interessante på meg.  
   Det var kanskje to hovedgrunner til det. Den første var den heroiske auraen 
som ikke minst Brown selv er med på å gi dem. Selv om cheyennene mot 1870 var 
tallmessig underlegne deres mektige Sioux-allierte, identifiserer Brown dem hver for 
seg på slagmarken, og poengterer at cheyennene har egne ritualer. Han fokuserer 
på Cheyenne som en distinkt, innflytelsesrik stamme. For det andre refererte Brown i 
denne krigshistorien til hvite euro-amerikanere som omtalte cheyennene i 
overraskende vendinger. Innen konteksten av en spent krigssituasjon ble de av en 
kommanderende offiser i den amerikanske hæren i ettertid beskrevet som at: 
 
Jeg følte det var meget høytstående mennesker jeg var sammen med; og 
dette var representanter for en rase som jeg hittil hadde ment uten unntak 
var grusom, forræderisk og blodtørstig, uten følelser eller kjærlighet til 
venner og slektninger (Brown 1982:69).  
 
Utfra slike beskrivelser er det lett å skape seg et Rousseau-inspirert bilde av noble 
villmenn. Nysgjerrig etter å vite mer oppsøkte jeg snart etnografi om Cheyenne i E.A. 
Hoebel sin monografi The Cheyenne. Indians of the Great Plains (1978). Her fikk jeg 
delvis bekreftet de noe stereotype og idealiserte forestillingene jeg hadde skapt meg, 
men fikk dem også nyansert av fremstillingen som viser cheyennene innenfor en 
intra-kulturell og videre historisk kontekst. Imidlertid var det noe ved fremstillingen 
som til tider virket bisarr. Det gjaldt Hoebels fokus på sosial samhandling sin rituelle 
karakter.  
Det virket som de fleste situasjoner hadde en eller annen rituell brodd. For 
eksempel beskrives en regelmessig, leken episode, hvor kvinner som returnerer til 
leiren med rotfrukter blir angrepet på liksom av menn. Hoebel poengterer hvordan 
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kun en mann som kunne skilte med å ha utført en spesielt modig dåd hadde rett til å 
ta en viss porsjon av rotfruktene som kvinnene hadde samlet. Men rotfruktene kunne 
bare tas etter en rituell resitering av dåden. Dette sedvanlige opptrinnet tolkes 
avslutningsvis som en vikarierende måte å avreagere antagonisme mellom kjønnene 
(1978:65-66).   
Hoebels monografi er et forsøk på å gjengi cheyennesamfunnet i tiden fra 
1830-1850. Den er skrevet i etnografisk presens og i utpreget "realistisk" stil.1  
Perioden fra 1830-1850 regnes av Hoebel som en kulturell "klimaks-periode" mot 
bakgrunnen av tilpasning til prærien. Han presiserer ikke hva som motiverer dette 
kulturelle "klimakset", annet enn oppblomstringen av en kultur som kan assosieres 
med en generisk præriekultur og tilpasning til prærieområdet i det sentrale Nord- 
Amerika. Han innleder bildet av en "klimaks"-kultur, med en beskrivelse av de tre 
sentrale ritualene som angikk hele stammen på denne tiden: pilritualet, soldansen og 
Massaum-ritualet.  
Markus og Fischer (1986:61) har påpekt at ritualer ofte har blitt brukt som 
utgangspunkt for å organisere etnografiske tekster. En underliggende grunn til dette 
er at mange antropologer antar at ritual gir en fortettet versjon av en gitt kultur 
og/eller samfunn, avhengig av om ens teoretiske perspektiv er mer kultur eller 
samfunnsorientert. I tråd med en slik tankegang bruker Hoebel disse tre ritualene 
som en inngangsport til en kort, holistisk presentasjon av de ulike sidene av fortidens 
cheyennesamfunn. Han inkluderer til og med et kapittel om kultur og personlighet. 
Det er mulig at det er nettopp denne metoden som skaper det ritualistiske skjæret 
over sosial samhandling.  
I løpet av grunnfag i sosialantropologi leste jeg videre om Naskapi og andre 
jeger og sankersamfunn. Samtidig hadde jeg fått en innføring i Turner, Gluckmann, 
Lévi-Strauss og Rappaports ulike innfallsvinkler for å analysere ritualer. Da jeg igjen 
leste Hoebels bok som påtroppende masterstudent kunne jeg gjenkjenne teoretiske 
synspunkter som ”funksjonalisme”, ”struktur-funksjonalisme” og Lévy-Bruhls teori om 
”den primitive tenkemåten” i Hoebels tekst.  
     Uten nærmere diskusjon trekker Hoebel noen ganske oppsiktsvekkende 
slutninger om ethos og væremåte blant cheyennene, og gjør det ofte med henvisning 
til prinsippet om avreagering av følelser/drifter under ritualene. Hans to 
hovedeksempler på slik avreagering er fysisk selvtortur og seksualitet innen ritualene 
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generelt, og soldansen spesielt. Ironisk nok tilsvarer eksemplene selve de to 
grunnene som førte føderale myndigheter til å forby soldansen og de øvrige ritualene 
fra 1889-1934 (Liberty 1965:123-25). Selvtortur og rituell seksualitet er, for mange 
med interesse for prærieindianere og deres religion, velkjente trekk fra enkelte 
versjoner av soldansen og andre ritualer. Likevel er det kanskje mulig at slike rituelle 
handlinger ikke oppleves som så avgjørende av cheyennene selv?  På grunn av at 
Hoebel de facto vektlegger avreagering av psykiske spenninger fremstår hans 
generaliseringer som mangelfulle. Faktisk er det hos Hoebel uklart hvorvidt sosial 
samhandling er en funksjon av ritualene eller tvert om.  
Etter gjensynet med Hoebel bestemte jeg meg for å skrive en oppgave som 
drøftet ritualene diakront, i forhold til eventuelle øvrige etnografiske kilder om 
Cheyenne. Hos Hoebel blir ritualene i "klimaks"- perioden til overmåte bekreftet som 
viktige, mens deres samtidige betydning fremstår som falmet.2  I innledningen 
bedyrer han således at samfunnet i moderne tid ikke lenger er som før (1978:2). I 
sluttkapittelet summerer han deretter opp utvalgte sosiale og politiske forhold på 
reservatene, fremstiller de tidligere så viktige ritualene som vaklende institusjoner og 
knytter den økonomiske fremtiden til mineralutnyttelse av reservatjorden (1978:123-
33). Dette var for meg en nokså grell kontrast til det harmoniske, vel integrerte 
samfunn han skisserer for "klimaks"- perioden. Kontrasten var såpass skarp at den 
fikk meg til å spørre: kan det være at praksisen rundt ritualene plutselig ikke var 
sosialt relevant lenger?  Når skjedde i så fall dette og hvorfor? Motsatt kunne det 
være at Hoebel overdrev ritualenes kulturelle og sosiale betydning på 1800 tallet.  
Mange spørsmål om kulturell og religiøs kontinuitet stod åpne. For de samme 
ritualene praktiseres fortsatt i dag. Som jeg oppdaget gjennom senere lesning, 
utviser symbolbruken og de formelle aspektene en høy grad av kontinuitet (Powell 
1969; Dorsey [1905] 1971; Grinnell [1923]1972 1-2; Liberty 1967; Ebbe Pedersen 
1989, 2003). Altså er det et åpent spørsmål om symbolene og ritualene står for det 
samme som tidligere.  
Hoebel sitt perspektiv antyder at drifter hang nært sammen med 
samfunnsstrukturen slik den artet seg på prærien. En implikasjon blir at ritualene ikke 
lenger blir ladet av energi fra disse driftene, gitt samfunnsstrukturens tilsynelatende 
sammenbrudd. Fra et annet teoretisk utgangspunkt falt det naturlig å spørre om det 
                                                                                                                                                                                     
1 Jvf. Van Maanen (1988) sine tre sentrale etnografiske stilarter: 1.Realistisk 2. Bekjennende 3. Impresjonistisk. 
2 Hoebel gjorde feltarbeid blant nord- cheyennene i 1935-36.  
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er mulig å påvise noen sosial og kulturell kontinuitet som forklarer at disse ritualene 
og symbolene fremdeles praktiseres av cheyenner. For å ta stilling til disse 
spørsmålene søkte jeg å studere ritualene diakront i lys av den sosio-kulturelle 
utviklingen som fører cheyennene frem til i dag.    
 
2. Metode 
 
Min primære målsetning har vært å søke etter etnografi og litteratur som empirisk 
eller teoretisk kan knyttes til cheyenne-ritualene jeg har valgt å drøfte: soldansen og 
pilritualet. Jeg benytter Dorsey ([1905]1971), Grinnell ([1923]1972 2), Liberty (1967) 
og Powell (1969) for utførlige, empiriske beskrivelser av ritualene. Kildene spenner 
innenfor et tidsrom på 70 år og egner seg derfor til diakron sammenligning.  
En annen hovedkategori av litteratur er studier som omhandler cheyenne- 
samfunnet på 1800 tallet, i det jeg heretter kaller præriefasen (Grinnell 1972 1-
2,1910; Mooney [1907]1964; Hoebel 1978). Disse forfatterne baserte seg på intervju 
via tolk med eldre menn og kvinner som husket tiden før opprettelsen av reservat. 
Studiene deler alle tendensen til å presentere et sammenfattet, retrospektivt bilde av 
samfunnet, uten annen problemstilling enn dokumentasjon, tidvis supplert med 
komparative betraktinger rundt trekk og komplekser som tillegges andre 
indianergrupper.  
Innen kategorien tilbakeskuende litteratur utgjør Llewelyn & Hoebel (1953), 
Schlesier (1987), Moore (1987,1984,1991) og Eggan (1966) en annen trend, i det de 
ledes av en bestemt problemstilling basert på etnografi og dokumenter, understøttet 
av intervjuer og uformelle samtaler under eget feltarbeid. Collier (1988) studerer 
ekteskapspraksiser komparativt, mens Jablow (1951) studerer handelsnettverk, 
utelukkende basert på etnografi og dokumenter. 
En tredje hovedkategori er studier og artikler som refererer til feltarbeid i 
perioden 1933-1989. Disse har en klar problemstilling om for eksempel slektskap, 
spirituell kraft eller etno-psykologi i moderne tid. Problemstillingen belyses ofte 
diakront og gjennom henvisning til ritualpraksiser (Eggan 1955; Weist 1970; 
Schlesier 1974; Straus 1977, 1982,1994; Campbell 1987; Ebbe Pedersen 1989).  
Ebbe Pedersen (2003), Powell (1969) og Liberty (1965,1967,1980) studerer derimot 
ritualene eksplisitt. En underkategori her er sammenfattende monografier av 
antropologer, som gjennom en årrekke har gjort feltarbeid blant cheyennene. 
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Kontinuiteten i kulturen og ritualene er sentral for disse (Moore 1996; Ebbe Pedersen 
1994).  
En fjerde kategori er etnografi og litteratur som omhandler andre stammer, 
tema som har vært viktige innen det antropologiske studiet av nord-amerikanske 
indianere og teoretiske betraktninger rundt ritualer, etnisitet og kultur.  
For å finne nok stoff om samtiden, eller reservatkonteksten, har jeg måttet 
favne meget vidt og søke etter artikler, doktoravhandlinger og generell litteratur som 
omhandler indianere i en moderne kontekst. Jeg trekker inn moderne etnografisk 
materiale om andre præriestammer som for eksempel Blackfoot, Oglala-Sioux, 
Flathead og Gros Ventre. Denne komparative metoden har kunnet tydeliggjøre 
forhold som er spesielle for cheyennene, og belyse hvorvidt man i et etnisk 
perspektiv kan snakke om verdier som er typisk indianske. 
Gjennom en studie og analyse av teoretiske posisjoner i eldre og nyere 
litteratur om cheyennene har jeg søkt å avklare mitt eget teoretiske ståsted. I den 
eldre litteraturen hersker det for eksempel en konsensus om at kulturen, slik den ble 
uttrykt i præriefasen, ikke kunne overleve. Denne trenden har i ettertid blitt omtalt 
som ”historisk partikularisme” (Whiteley 2004:447-48). Denne tankeretningen gikk ut 
på at kulturtrekk spredte seg på en statisk måte, uten noen dypere kulturell resonans 
hos gruppene som mottok dem. Innflytelsesrike nord- amerikanske antropologer 
praktiserte denne tankeretningen fra årene rundt 1900 og noen tiår utover: Dorsey, 
Grinnell og Mooney for Cheyenne. Boas og hans studenter Lowie, Kroeber og 
Wissler for nord-amerikanske indianere generelt.  De tidlige etnografene tar det for 
gitt at verdiene cheyenne-informantene deres ga uttrykk for var uaktuelle og at 
ritualene kun var summariske øvelser i nostalgi.3 Slike bedømmelser tolker jeg som 
en verdidom istedenfor en antatt stagnasjon av cheyennenes religion anno 1900. 
Hos Hoebel har jeg for præriefasen sett klare tegn på en funksjonalistisk, 
struktur-funksjonalistisk og freudiansk tenkemåte. Inspirasjon fra Freud gjorde seg 
gjeldene innen "Culture & Personality"- skolen (Benedict [1934]1980; Mead 1932) fra 
1930-70. Derimot har jeg identifisert et "akkulturasjons"-perspektiv i hans 
gjennomgang av den moderne situasjonen. Akkulturasjons-studier fra 1920-60 tallet 
tenderte mot å mene at indiansk kultur ble oppløst av storsamfunnets kulturelle trekk. 
Retningen delte et teoretisk fokus på diffusjon av kulturtrekk og snarlig assimilasjon 
                                                          
3 Se for eksempel Dorsey (1971) sin introduksjon. 
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med Boas- inspirert antropologi (Powers 1990). Det er nok Hoebel sin holistiske form 
som åpner opp for disse sprikende "grand- theories". Blandingen av dogmer gjør 
ham sårbar for dekonstruksjon og kritikk. Det strukturfunksjonalistiske perspektivet 
får en ekstra tyngde fordi Hoebel fremstiller ritualene og tradisjon som integrerende 
for samfunnet som, i en parafrase av Radcliffe-Brown sitt diktum, er "more than the 
sum of its parts" (Hoebel 1978:18).    
Collier (1988) og Weist (1970) åpner opp for et viktig fokus på den individuelle 
aktøren. Men tidvis kan de anta aktører som regjeres av uforholdsmessig egoistisk 
strategiføring. Fokuset på aktøren kan mane frem en heller tvungen heterogenitet 
som synes å mangle kollektive aspekt, mer teoretisk enn empirisk belagt. Weist har i 
så måte et uttalt teoretisk prosjekt om å tilbakevise bildet av det integrerte og 
harmoniske samfunnet som tegnes av Hoebel og de tidligste etnografene.  
Moore (1987;1996), Schlesier (1974;1987) og Ebbe Pedersen 
(2003;1994;1989) klargjør den vanskelige økonomiske og politisk marginaliserte 
situasjonen nåtidige cheyenner må leve med. Etter årelang erfaring med feltarbeid og 
omgang presenterer de derimot cheyenne-kulturen som levedyktig og standhaftig, til 
tross for det kontinuerlige presset av alternative verdier fra det amerikanske 
storsamfunnet. De begrenser likevel en pessimistisk vinkling og problematiserer for 
eksempel ikke overlevering av tradisjonell kulturell kunnskap fra eldre til yngre 
cheyenner. Ettersom det i dag er en stor overvekt av yngre cheyenner kunne slike 
betraktninger vært relevante (Deaver 2002). Opp mot deres muligens noe 
idealiserende fremstilling vil jeg imidlertid påpeke at kulturer kan være dynamiske 
systemer som tilpasser seg nye situasjoner og livsstiler. Hannerz (1992) kritiserer en 
essensialiserende forståelse av kultur og mener at kulturell mening er ujevnt 
distribuert i komplekse samfunn. I forhold til cheyenenne er det likeledes sannsynlig 
at kulturell mening i dag er distribuert annerledes enn i præriefasen. Men en 
eventuelt mer ujevn, kompleks distribusjon er ikke ensbetydende med at det 
kulturelle systemet av meninger, verdier og ideer er på vikende front. Kulturell 
mening kan være stilletiende, "sovende" og latent for enkelte individer. Spådommer 
om kulturelt hukommelsestap og snarlig assimilasjon har preget den antropologiske 
diskursen om nord-amerikanske indianere fra 1880-årene til i dag.4  Hvorfor skulle 
                                                          
4 Antropologiske studier av nord -amerikanske indianere startet for alvor med opprettelsen av Bureau of 
American Ethnology i 1879, ledet av John Wesley Powell, deretter av Franz Boas. 
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slike spådommer ha mer vekt i globaliseringens tidsalder, hvis de har slått feil i 
perioder som rent økonomisk og politisk var vanskeligere?    
De nevnte perspektivene gir nyttige og ulike innfallsvinkler for å vurdere 
cheyennenes livsverdener. Imidlertid har jeg også kritiske innvendinger hvis forskere 
med spesifikke teoretiske innfallsvinkler bruker etnografiske data til inntekt for egne 
posisjoner, mens andre muligheter blir oversett. Metodisk har jeg søkt å påvise når 
dette er tilfelle, for å kunne gjøre sannsynlig alternative analyser. 
Jeg baserer meg ikke på deltagende observasjon, men på annenhånds, 
skriftlige representasjoner av praksis. Skriftlige kilder inneholder som regel en 
betydelig andel av eksegese. Oppfatningen av dokumentet som en informasjonskilde 
kan stå i fare for å overskygge tekstens interne historie, agenda og logikk (Wolff 
2004:285,288). Likevel vil jeg gjennom kritisk, fortolkende lesning av varierte kilder 
søke å oppdage alternative synsvinkler og analyser, som kan bidra til forståelse. Der 
hvor de etnografiske kildene er flertydige, vil jeg forsøke å være refleksiv.   
 
3. Begrepsavklaring, teoretisk ståsted og problemstilling. 
 
For å kunne ta stilling til en eventuell kulturell kontinuitet utfra ritualer har jeg prøvd å 
finne motiv som gjør seg gjeldende i cheyennesamfunnet diakront. Jeg har endt opp 
med å diskutere aspekter av kultur og samfunn diakront i lys av verdier i vid forstand:   
verdsatte aktiviteter, normer og idealer. Jeg begrenser ikke normer til å ubetinget 
bety skrevne eller uskrevne regler, men betoner samtidig at normer kan ha en 
komponent av sosialt relevant oppfordring. Et empirisk begrunnet fokus på verdier 
kan virke komplementært på en analyse som tar utgangspunkt i strukturelle forhold 
på systemnivå. Strukturelle analyser kan tendere mot å vektlegge enten konsepter 
eller adferd til fortrengsel for dynamiske beveggrunner. Et fokus på verdier åpner opp 
for en kollektiv dimensjon rundt individuell praksis. Motivasjon oppfattes dermed som 
dynamisk. Den kan både følge verdier som deles kollektivt, og verdier som direkte 
eller indirekte bryter med kollektivet.   
For å kunne diskutere ritualene utfra kulturelle verdier presenterer jeg først en 
sosio-kulturell historisk bakgrunn. Dernest følger i del to et sammendrag av 
etnografiske beskrivelser av soldansen, som blir diskutert. Dernest anfører jeg i del 
tre verdier som generelt kan sies å markere identitet. Jeg begynner med å drøfte 
kollektive verdier i form av: 1. Naturens orden og landskap, 2. Sjenerøsitet og 3. 
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Senioritet og personlig beskjedenhet. I del fire fokuserer jeg på slektskap som en 
kollektiv verdi. I del fem skiller jeg disse analytisk fra individuelle verdier: 1. Personlig 
mot, 2. Individuelle navn og personlighet og 3. Individuell autonomi. I del seks 
kommer jeg nærmere inn på spirituell kraft som et underliggende rasjonale for 
generell rituell praksis. Identitet blir diskutert utfra denne religiøse verdien. I del syv 
blir de to hovedsettene av verdier (spirituell kraft og identitet) integrert i en diskusjon 
av kjønnsforhold.  
Når det gjelder cheyennenes sosiale organisasjon er det særlig to termer som 
kan forekomme som avgått på dato: band og stamme. Band har blitt brukt som en 
fellesnevner for jeger og sankergrupper som kanskje har større sosiale ulikheter enn 
likheter (Lewellen 1992:30). Motsatt finnes jeger og sankergrupper med forholdsvis 
lik sosial organisasjon (for eksempel San- folk i Kalahari og australske lokale grupper 
[Silberbauer 1994]) som utviser en totalt ulik grad av kompleksitet når det gjelder 
kosmologi. Samtidig kan såkalte band fisjonere eller fusjonere, avgå eller oppstå, 
som Weist (1970:41) påpeker for cheyennene.   
I litteraturen om Cheyenne brukes termen "band" for en lokal, korporativ 
gruppe på 50-300 personer som forbindes av slektskap eller slektskapsidiom, men 
samtidig fleksibelt medlemskap, og som representerer en undergruppe av den større 
enheten Tsis-stis-stas [Cheyenne] (Hoebel 1978; Moore 1996, 1987; Eggan 1955, 
1966). Den store leirsirkelen under ritualene, hvor en bestemt plass reserveres til 
hvert band som har et spesielt tilnavn, gjenspeiler at disse undergruppene emisk sett 
representerer stabile kategorier. Først og fremst var det i præriefasen at bands var 
en distinkt gruppe og kategori. I dag er ikke cheyenner i like stor grad tilknyttet en 
lokal gruppe. Men innen ritualene brukes fortsatt kategorier som baserer seg på 
steds og slektstilhørighet og som er avledet av de historisk kjente gruppene. Derfor 
vil jeg i forhold til præriefasen bruke band synonymt med en lokal gruppe som var 
forbundet med slektskap og slektskapsidiom og som var en sterk nok organisert 
samarbeidende enhet til å bli oppfattet som en emisk kategori av cheyenner som 
tilhørte andre slike enheter. I forhold til den moderne situasjonen vil jeg referere til 
bands i forbindelse med sosiale kategorier under ritualene.   
Særlig i post-kolonial sammenheng i Afrika, har begrepet stamme blitt ansett 
for å være en etnosentrisk kategori som ikke nødvendigvis gjelder distinkte grupper. 
Videre har definisjonen på en stamme vært ansett som ytterst vag og preget av et 
evolusjonært dogme (Lewellen 1992:31). Når det gjelder stamme eller engelsk "tribe" 
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gjøres det i litteraturen om Cheyenne intet forsøk på å definere kategorien. Den tas 
for gitt, ganske enkelt.5 Det er likevel to empiriske grunnlag for å bruke stamme.  
Det ene er en emisk kategori som uttrykker identitet og tilhørighet til en 
omsluttende gruppe. Ulike termer brukes om hverandre: engelsk "tribe", "the/our 
people", "nation", "Cheyenne" eller deres egetspråklige Tsis-tsis-stas.  Cheyenner 
differensierer seg selv i forhold til for eksempel Crow-indianere i meta-utsagn som 
"We Cheyennes are different" (Weist 1970:88). Ettersom meta-utsagn ofte 
assosieres med normer fremstår statusen som normativt ladet. 
På den andre siden er statusen som "tribe"/stamme tilskrevet gjennom 
føderale myndigheter i moderne tid. Et utkomme av føderal politikk er at man for å 
kunne oppnå visse rettigheter identifiserer seg som et medlem av en større kategori: 
stammen. Tilskrivelsen av denne statusen gjør seg gjeldende på to nivå: et lokalt 
nivå som kalles "tribe" og et abstrahert nivå som den etniske kategorien "native 
american/american indian". Etnisk identitet er, liksom den personlige identiteten som 
stammemedlem av Cheyenne, et relasjonelt aspekt som både er tilskrevet og selv-
tilskrevet (Eriksen 2002). Likevel vil et fokus på etnisk identitet kunne fortrenge 
muligheten av at identiteten som Cheyenne ikke er en konstant forhandling i forhold 
til andre etniske grupper. I spørsmål om ritualer har jeg valgt å problematisere 
kulturell kontinuitet og identitet. Derfor vil jeg i denne oppgaven primært bruke 
stamme som å bety en overordnet emisk kategori som forbindes med ulike kulturelle 
verdier. Jeg vil henspille på den tilskrevete statusen sekundært. La meg samtidig 
presisere at når jeg i det følgende tidvis bruker "Cheyenne" som et egennavn, sikter 
jeg til en generisk kulturell størrelse.     
I litteraturen finner man ofte betegnelsene ”tradisjonelle” og ”progressive” for å 
beskrive ulik grad av tilknytning til verdier som anses som fremmede eller autentiske i 
forhold til cheyennenes kultur (Ebbe Pedersen 1989; Moore 1996, 1987, Straus 
1977, 1978, 1982; Weist 1970; Hoebel 1978). For eksempel mener Moore 
(1987:327) at tradisjonell religion får stadig rekruttering slik at antall ”tradisjonelle” 
holder seg stabilt. I denne oppgaven definerer jeg tradisjonelle/tradisjonelt som å 
bety kulturelle aspekt, adferd og verdier som emisk sett oppleves som å ha sitt i 
opphav præriefasens samfunn. Progressive/progressivt vil bli brukt i betydningen 
                                                          
5 Moore (1987:1-20) introduserer begrepet "tribal-nation" for å argumentere mot et kunstig skisma mellom 
begrepene nasjon og stamme. Han definerer imidlertid ikke stamme i forhold til Cheyenne, annet enn å hevde at 
stamme og nasjon sosiologisk sett er effektive på lignende grunnlag. I Moore (1996) problematisers ikke termen. 
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kulturelle aspekt, adferd og verdier som identifiseres med euro-amerikansk kultur og 
samfunn. Når jeg i det følgende snakker om tradisjonelle eller progressive cheyenner 
er det ikke min mening å sikte til en essens som er skjermet fra enhver forhandling. 
Disse kategoriene er idealtyper og finnes sjelden helt rendyrkede. De overlapper 
betydelig, og kan manipuleres situasjonelt og individuelt. Termene peker likevel hen 
på ulike verdier og levesett som sammenfaller med en bestemt form for 
gruppetilhørighet og praksis. Nedenfor vil jeg argumentere for at den moderne 
praksisen rundt ritualer er en anledning til å beskrive slik tilhørighet. Slik kan termene 
sies å utgjøre brukbare teoretiske kategorier som antyder sosialt relevante forskjeller. 
Mitt perspektiv er således mer orientert mot strukturen enn den enkelte aktør. For 
øvrig er kvalitativ analyse av dokumenter per definisjon rettet mot strukturelle 
problemer (Wolff 2004:289).  
Fra et teoretisk ståsted har jeg funnet Victor Turner (1967, 1969) sin forståelse 
av ritual og symboler fruktbar. Han forstår ritual som grunnleggende transformative, 
det vil si at de har en egenskap til å bevege individet følelsesmessig. Hans 
spekulasjoner rundt liminale fenomen, og Communitas innenfor den større sosiale 
konteksten, er også på linje med mine egne synspunkter. Det spesielle fellesskapet 
som Communitas representerer skaper behov for å skille mellom "ritual" og 
"seremoni".  I litteraturen brukes om soldansen og pilritualet betegnelsene ”ritual” og 
”seremoni” om hverandre av enkelte forfattere (Moore 1996; Schlesier 1987; Weist 
1970; Straus 1977,1994). Jeg vil definere ritual som en kulturelt akseptert og 
formalisert handlingssekvens som har som formål å forandre deltagernes og 
tilskuernes følelsesmessige og bevisste tilstand. Til forskjell dreier seremonier seg 
om å bekrefte vante, utvetydige kulturelle forestillinger og betydninger. Seremonier vil 
i liten grad skape konnotasjoner som kan utfordre eller bevege individet. Overgangen 
mellom ritual og seremoni kan trolig være diffus, og et empirisk spørsmål, men jeg vil 
likevel differensiere termene analytisk.  
Bell (1992) diskuterer hvilke egenskaper og effekter som krysskulturelt 
definerer rituell adferd. Hun ender opp med begrepet ”ritualisering”. Ritualisering vil si 
at enkelte kulturelle meninger, som aktørene ikke har fullstendig oversikt over, blir 
strategisk fremhevet fremfor andre slike meninger. Turners syn på rituelle symboler 
som multivokale og følelsesmessig ladede impliserer slik strategisk 
meningsdannelse. Begrepet multivokalt symbol henspiller på at rituelle symboler 
omfavner flere meninger, fenomen og assosiasjoner enn én enkeltstående, utvetydig 
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mening. Den symbolske sammenfatningen av meningene utgjør en kondensering av 
mening som kan mane frem et slektskap mellom disse. I et ritual er det etter Turners 
oppfatning alltid en ukjent eller ubevisst assosiasjon som symbolene peker hen på. 
Denne ukjente dimensjonen er essensiell når det gjelder symbolenes effektivitet og 
evne til å forene motsetninger. En del av ”ritualiseringen” er da å skape mening der 
det fra før finnes ufullstendig eller uavklart kulturell mening (Bell 1992:90ff). Produktet 
av ritualiseringen kan likevel ikke være å etablere sikker eller avklart mening, 
ettersom ritualets appell nettopp ligger i en form for uavklart mening. Slik ritualisert 
mening verdsettes imidlertid, ettersom den fremheves strategisk.   
I denne oppgaven vil jeg søke å avgjøre hvorvidt soldansen og pilritualet i et 
diakront perspektiv er åsted for slike strategiske, ritualiserte meninger. Hva kan disse 
ritualene ha fremhevet i præriefasen og hva kan de sies å fremheve i dag?  
 
1. Ritualenes sosiale, kulturelle og historiske bakgrunn. 
 
Cheyenne er en av de stammene som i dag fremstår som prototypen på fortidens 
nord- amerikanske prærieindianere. Dette ettermælet kommer i stor grad av at 
prærieindianere som Kiowa, Sioux, Arapaho, Comanche og Cheyenne innen 
populærlitteratur, fiksjon, film og historie fremstår som en inkarnasjon av motstanden 
den indianske befolkning førte mot euro-amerikansk kolonisering. De kjempet i en 
rekke berømte slag og var blant de siste nord- amerikanske indianere til å overgi seg 
militært. Den symbolske forbindelsen mellom prærieindianere og motstand mot det 
som i ulik grad oppfattes som vedvarende kolonisering preger også indianergrupper 
utenfor det regionale prærieområdet. Indianere fra andre regioner har i moderne tid 
adoptert musikk, dans og klesdrakter som har opphav i prærieområdet. Ekstern 
adopsjon av præriekultur har blitt forklart utfra symbolverdien i forhold til etnisk 
motstand til euro-amerikansk kultur (Powers 1990:18; 61-62, Nagel 1996). 
Jeg er i denne studien opptatt av den sosiale og kulturelle kontinuiteten som 
ritualene kan forstås å være en del av. Som et utgangspunkt presenterer jeg i det 
følgende en kort fremstilling av historisk bakgrunn, sosial/politisk organisasjon og 
ritualene i ulike perioder.  
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a) Historisk bakgrunn. 
 
1. Regionen: Prærieområdet i det sentrale Nord-Amerika. 
 
Prærieområdet deles vanligvis (forenklet) inn i høyereliggende/kortgress Plains fra 
Rocky Mountains nordover mot grensen til Canada, sørover mot Texas og New 
Mexico, og østover mot Missouri-elven og de lavereliggende/høygress Praries 
mellom Missouri og de østlige skogområdene (Powers 1969; Hultkrantz 1973:1). 
Hele dette området ble definert som et kulturområde av tidlige antropologer som 
Wissler og Lowie (Eggan 1966:51-52). Oppfatningen om at erverv i stor grad 
bestemte sosial struktur blant præriegruppene var en medvirkende årsak til å 
kategorisere prærieområdet som et enkelt kulturområde (Vecsey 1980:13; Hultkrantz 
1973:2). Til tross for kritikk av en slik homogeniserende merkelapp (Bennett 
1944:169), har antropologer fortsatt å bruke området som et geografisk og historisk 
orienteringspunkt (Whiteley 2004:448). Heretter vil jeg kalle cheyennene sine 
historiske kjerneområder for prærieområdet. Derved mener jeg de sentrale plains 
innenfor dagens Montana, Sør og Nord-Dakota, Nebraska, Wyoming og Colorado.   
 
2. Veien til prærien. 
 
Cheyennenes tilstedeværelse som nomader på de sentrale præriene er av relativt ny 
dato. Tilstedeværelsen etablerte seg gjennom en sosio-kulturell prosess preget av 
forandring og tilpasning til et nytt økosystem. Denne prosessen tok til fra siste halvdel 
av 1700-tallet. Den regnes som fullbyrdet rundt 1830 ettersom alle gruppene som 
regnet medlemskap i stammen på dette tidspunktet var fullt ut tilpasset et liv som 
jeger, kriger og sanker på de vidstrakte sentrale præriene. Schlesier (1987) hevder at 
arkeologiske funn tyder på at forløpere for denne folkegruppen oppholdt seg på 
prærien for over tusen år siden. Lite kan vites med sikkerhet, men deres historisk 
kjente vandringer gjør tidligere vandringer av lignende art sannsynlige.  
Kontaktperioden med euro-amerikanere begynte for cheyennene på slutten av 
1600-tallet. Faktisk fikk denne folkegruppen navnet "Cheyenne" av euro- 
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amerikanere på denne tiden.6 På sitt eget språk kalte de seg sannsynligvis det 
samme som de gjør i dag: Tsis-stis-tas.7  Den tidligst kjente dokumentasjonen 
stadfester at denne gruppen ikke bodde på prærien, men i skogområdene sør for 
innsjøene Mille Lacs i dagens nordlige Minnesota. Denne rapporten fra 1680 kom fra 
den franske handelsmannen Robert de La Salle, som hadde opprettet en 
handelsstasjon ved Mississipi-elven. For å kunne skaffe seg ettertraktede varer 
hadde altså denne gruppen fra en ukjent stamme foretatt en lengre handelsreise fra 
skogsområdene i øst (Moore 1996:14-15; Hoebel 1978:4-5). I områdene ved Mille 
Lacs bodde de i stasjonære landsbyer. Næringsgrunnlaget var basert på villris, fisk 
og vilt som for eksempel hjort, fugl og hare. Det var store forekomster av disse 
ressursene. Bisonjakt forekom sporadisk og medførte lange reiser til fots, til prærien i 
dagens Illinois og Indiana (Moore 1996:16).  
I årene rundt 1690 førte den økende pelshandelen til at stammer som bodde 
nærmere sentra for denne handelen fikk en militær fordel i form av store mengder 
geværer og hester. De fiendtlige stammene Chippewa og Assiniboine greide ved 
hjelp av denne fordelen å fordrive Cheyenne, og siden Sioux, vestover fra sine 
kjerneområder i Nord- Minnesota (Grinnell 1972 1:7; Hoebel 1978:6; Moore 1996:18). 
  Cheyennene etablerte seg mellom 1690-1750 først i Sør-Dakota, deretter 
gradvis ved breddene av Missouri-elven. På breddene av Missouri bodde de tett 
opptil stammer som Arikara, Mandan og Hidatsa (Hoebel 1978:7; Grinnell 1972 1:8-
9; Moore 1996:28). Disse stammene baserte seg på hortikultur og bodde i landsbyer 
av romslige jordhytter langs elven. Avstikkere ut på prærien for bison eller 
antilopejakt sørget for variasjon i kostholdet. Cheyennene la over til dette levesettet 
da de slo seg der. Det var nødvendig å innhegne landsbyene med trepæler ettersom 
Assiniboine og Chippewa, rike på gevær og hester, var en vedvarende trussel 
(Hoebel 1978:8-9).  
Utvandringen videre vestover til prærien skjedde gradvis, gjennom enkelte 
grupper (Grinnell 1972 1:12). En avgjørende faktor for utvandringen var det økende 
tilfanget av hester fra rundt 1740 (Jablow 1951:10-12; Hoebel 1978:7). Andre faktorer 
var epidemier som følge av kontakt med hvite handelsfolk. Tett befolkede, 
                                                          
6 Navnet kommer fra Sioux som omtalte denne gruppen som "Shai-en-a". Franske handelsmenn på 1700 tallet og 
Lewis og Clark ekspedisjonen fra 1804-6 bruker varianter av dette Sioux-ordet. 
7 Det er blant antropologer divergerende syn på  hva ordet betyr: Hoebel (1978) mener det betyr "the people", 
Straus (1978,1982); "those who are hearted alike", mens Moore (1996) mener ordet gjenstrider oversettelse. 
Stavemåten varierer også noe. Gjennom oppgaven bruker jeg Hoebel (1978) sin stavemåte. 
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stasjonære landsbyer var sårbare for spredning av smitte og ble forlatt (Moore 
1996:144). Først og fremst muliggjorde hesten mobiliteten som var så sentral under 
bisonjakt og et nomadisk levesett på prærien. Cheyennene spredte seg nå i mindre, 
lokale grupper (bands). Gruppene forflyttet seg og bodde spredt over store avstander 
fra områdene rundt Black Hills i Dakota, Montana i nord, det sørlige Wyoming og vest 
i Colorado (Moore 1987:216). Hesten lettet kontakten mellom disse gruppene. Kort 
tid etter 1800 var de siste jordfaste landsbyene ved Missouri-elven forlatt (Hoebel 
1978:9). Full tilpasning til prærien rundt 1830 innebar tipi som mobil boligform, jakt på 
bison som hovedunderhold, sanking av bær, urter og røtter, handel med 
vennligsinnede og krigføring mot fiender. Etter 1850 går utviklingen mer og mer imot 
indre oppløsning som følge av krigføring mot hvite nybyggere og den amerikanske 
hæren. 
 
3. Stammen deles i en nordlig og sørlig gren. Militært nederlag og opprettelse av 
reservat. 
 
Fort Laramie traktaten av 1851 var den første territoriale fredsforhandlingen mellom 
cheyenner og amerikanske myndigheter. Den signaliserer tiltagende fiendtligheter 
mellom cheyennene og euro-amerikanere, og disputter over territorium. Traktaten 
representerer også et vendepunkt fordi den ved omtale deler Cheyenne inn i en 
sørlig og nordlig gren. Dette har sitt utspring i at cheyennenes sørlige bands fra og 
med 1832 trakk sørover mot Bent`s Fort ved Arkansas river for å drive handel og jakt 
(Jablow 1951:64-66). Nordlige bands holdt seg i Nebraska, Dakota og Montana. 
Denne delingen ble forsterket gjennom byggingen av the Oregon trail, midt gjennom 
sør-cheyennenes land, hvor nybyggerne strømmet på fra 1841 (Berthrong 1963, 
Hoebel 1978:106). På grunn av at det var de sørlige gruppene som var 
forhandlingspartner anser Fort Laramie traktaten nord/sør-gruppene som distinkte. 
Fra den tid av har amerikanske myndigheter forholdt seg som om cheyennene i nord 
og sør var to stammer (Hoebel 1978:109). Cheyennene godtok ikke selv en slik 
deling før under et rådsmøte i 1895 (Moore 1987:315). 
Sør-cheyennene ble først presset til å overgi seg militært. De flyttet derpå inn 
på et reservat sammen med sør- arapahoene i Oklahoma i 1869 (Berthrong 
1963:347,115). Nord-cheyennene (i felleskap med nord-Arapaho og Sioux) ytte 
innbitt militær motstand utover på 1860 og 70-tallet. Motstanden kulminerte i den 
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berømte seieren over general Custer i slaget ved Little Bighorn i 1876. Etter dette 
slaget satte myndighetene inn store styrker som i løpet av 1877 tvang nord- 
cheyennene til å overgi seg. De ble først sendt sørover til Oklahoma, men tålte ikke 
reservatlivet og sykdommene der. De brøt så ut i en masseflukt, nordover mot deres 
gamle kjerneområder våren 1878. Etter en dramatisk forfølgelse av hærtropper over 
prærien ble de i desember 1878 anholdt ved Fort Robinson i Nebraska. Etter en 
måneds fangenskap brøt de ut i en desperat flukt, etterfulgt av soldater som begikk 
en regelrett massakre på flere titalls barn, kvinner og menn (Powell 1969). Nord- 
cheyennene fikk mye offentlig sympati på grunn av denne massakren som ble ansett 
som unødvendig brutalitet. Sympatien var en viktig brikke i den politiske 
tautrekkingen som i 1884 resulterte i et reservat for nord- cheyennene i det 
nordøstlige Montana (Powell 1969: 293; Moore 1987:315). 
 
4. Reservat og moderne tider. 
 
Fra 1884 til i dag har kjerneområdene til sør og nord- cheyennene vært knyttet til 
landområdene de kollektivt besitter: reservatet. Et reservat er et landområde som 
tilhører og forvaltes av den stammen som har fått det tildelt av de føderale 
myndigheter. Imidlertid er de føderale myndigheter forbeholdt retten, såkalte plenary 
powers gjennom kongressen, til å intervenere i overordnede politiske spørsmål 
(Biolsi 2004:236). Betinget suverenitet over reservat har historisk sett kun blitt tilkjent 
gradvis. Fra 1880 til tidlig i 1930-årene var myndighetenes motivasjon at reservatene 
kun skulle være midlertidige løsninger i overgangen til fullstendig kulturell 
assimilering. Indianerne skulle bli "siviliserte" og ta den "hvite manns vei". Innfødt 
motstand er en viktig grunn til at reservatene ikke ble opphevet i denne labile 
perioden (Ibid:235). Det har hele tiden vært både politisk og økonomisk viktig for 
indianere å besitte jord (Pickering 2004:115). I denne studien vil følgelig kulturelle 
forestillinger knyttet til reservatet og landområder bli vektlagt.  
Nord-cheyennene bor i dag på et avsidesliggende reservat i det sørøstlige 
Montana. Det er liten tilstrømning av euro-amerikanere og turister. Byggingen av en 
motorvei gjennom reservatet i 1954 utgjør et vendepunkt for mobilitet ut og inn av 
reservatet (Weist 1970:66). Fortsatt er befolkningen i høy grad homogen og isolert fra 
omkringliggende byer (Moore 1996:265).  
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Sør-cheyennene og sør-arapahoene ble fra 1869 av til i dag vurdert av 
føderale myndigheter (men ikke av dem selv) som en administrativ enhet. Fra 1936 
ble de definert som en korporativ enhet under navnet the Southern Arapaho- 
Cheyenne Tribe Inc. Sør-cheyennene og arapahoenes kulturelle egenart ble ikke 
respektert ved sammenslåingen av stammene. Reservatet deres består i dag av 
spredte lommer av bosetninger mellom småbyer og rurale områder dominert av euro- 
amerikanere (Moore 1987:326-27; 1996:265, 298).   
 Det fragmenterte reservatet er resultatet av at sør-cheyennene ble offer for en 
føderal lov fra 1887 som omgjorde statusen til den opprinnelig utdelte reservatjorden 
(Prucha 1990: 171-74). Denne lovbestemmelsen, bedre kjent som the Dawes Act, 
medførte helt frem til 1930-årene en aggressiv assimilasjonspolitikk. Indianere ble 
med hjemmel i denne loven tildelt en viss kvote jord individuelt, mens den såkalt 
"overflødige" jorden ble overtatt av myndighetene og lagt ut på anbud. Indianere ble 
generelt tildelt den dårligste jorden (Hagan 1980:75). Sør-cheyennene og 
arapahoene mistet nær 3/4-deler av sitt opprinnelige reservat (Ebbe Pedersen 
1989:12-13; Hoebel 1978:124; Moore 1996:280-82). Nord-cheyennene greide i 
større grad å motstå dette tyveriet og er den gruppen nord-amerikanske indianere 
som har størstedelen av sitt opprinnelige reservat (på 450.000 acres) intakt (Ebbe 
Pedersen 1989:12).  
Frem til1934 hadde indianerne ingen politisk innflytelse over deres eget 
reservat. I dette året ble Indian Reorganization Act (IRA) vedtatt av kongressen. Den 
ble igangsatt som en del av Roosevelt-administrasjonens liberale New Deal-politikk, 
som et fremstøt i å bedre de elendige leveforholdene på reservatene. IRA åpnet for 
et begrenset lokalt selvstyre og opprettelsen av såkalte Tribal Council som skulle bli 
valgt av og bestå av medlemmer av stammen. Det ble også vektlagt at indiansk 
kultur skulle stimuleres og respekteres. Nord-cheyennene vedtok IRA i 1936, mens 
sør-cheyennene og arapaho fulgte etter i 1937 (Moore 1996:285; Ebbe Pedersen 
1989:23-24; Prucha 1990:222-28).  
1930-årenes liberale New Deal-politikk skulle vise seg å bli etterfulgt av et 
reaksjonært mellomspill. Den politiske omdreiningen ble innvarslet med opprettelsen 
av the Indian Claims Comission (ICC) i 1946. Denne kommisjonen skulle angivelig 
behandle de mange indianske krav på erstatning for urettmessig tapte landområder. 
En annen side av saken er at kommisjonen sin underforståtte målsetning var å 
avvikle ethvert gjenværende krav fra indianere mot staten. ICC eksisterer fremdeles 
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og har ikke innvilget mange krav. Den kan dermed forstås som en instans som 
legitimerer en pulverisering av ansvaret myndighetene i U.S.A  har ovenfor sin 
urbefolkning (Whiteley 2004:452; Biolsi 2004:244-45). Denne politikken ble ytterligere 
fulgt opp da kongressen vedtok ” Termination Act” i 1953. Denne lovbestemmelsen 
satte standarden for 1950-årenes politikk overfor indianere på reservatene. Denne 
politikken var basert på at man ville avvikle forvaltningsansvaret de føderale 
myndigheter historisk hadde inntatt overfor reservatene. Den medførte en mengde 
"relocation"-programmer hvor indianere ble påvirket til å flytte inn i storbyer. I praksis 
førte 1950-årenes politikk til et press fra myndighetene som opphevet reservatene for 
tolv stammer, hvorav de tragiske sosiale følgene for Menominee- stammen er mest 
kjent.8 Et slikt program ble forberedt, men aldri fullført, for nord-cheyennene fordi 
stammen ifølge byråkratenes syn var "unsuitable for termination", ettersom de var for 
"tribal" (Weist 1970:66). For sør-cheyennene var imidlertid urban innflytelse ikke noe 
nytt.  
Fra 1960-årene av har forutsetningene for indiansk kultur tilsynelatende blitt 
styrket. Selv om de fleste reservatene fremdeles er preget av stor fattigdom og 
arbeidsløshet, økte overføringene og hjelpeprogrammene økte dramatisk fra og med 
1965 og president Johnson sine War on Poverty-programmer (Moore 1996:293-94; 
Nagel 1996). Økte ressurser har bedret boforhold, utdanning og betingelsene for å 
ivareta egen kultur, i forhold til 50 tallet og tiden før. Dertil har den totale befolkningen 
økt fra omkring 3500 i 1900 til 11 000 i 1990 (Moore 1996:145). Befolkningsveksten 
føyer seg til en generell trend blant nord-amerikanske indianere (Nagel 1996). The 
Indian Civil right`s Act i 1968, og The Indian Self- Determination Act i1975, 
representerte en politisk innrømmelse av likeverdighet og åpnet opp for autonomi i 
spørsmål om utdanning og lokale offentlige tjenester (Biolsi 2004:237, 239; Whiteley 
2004:453; O`Nell 1996:219-20). The American Religious Freedom Act i 1978 
intenderer en beskyttelse av indiansk religiøs praksis.  Native American Grave 
Protections Act fra 1991 skal beskytte kulturelt råderett over arkeologiske, religiøse 
og historiske levninger. Bestemmelsene har bidratt til at indianere føler seg berettiget 
til å oppsøke emisk sett hellige steder utenfor reservatene og samtidig vinne gehør 
                                                          
8 Menominee  ble påvirket til å oppløse reservatet sitt mot en pengesum i 1961.Fattigdommen i gruppen økte 
dramatisk (Erdoes 1973:195). På grunn av store sosiale problemer fikk Menominee tilbake "føderal status" og 
bevilgninger på 1970 tallet (Whiteley 2004:452).  
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for fredning av slike områder (Hanson 2004:294-95; Price 1994:261-64). Black Hills i 
Sør-Dakota er for cheyennene et slikt område. 
 
c) Politisk og sosial organisasjon.  
 
1. Organisering i præriefasen etter årssyklusen.  Ca 1800-77. 
 
Eggan vektla at grupper som migrerte inn i prærieområdet med ulik sosial 
organisasjon endte opp med lignende systemer som var tilpasset et nomadisk 
levesett innefor præriens økosystem.  Han spekulerer i at cheyenenne hadde en rigid 
klaninndeling, sentrert rundt stasjonære landsbyer, da de bodde i Dakota og ved 
Missouri elven fra ca 1690-1750. De adopterte en mer fleksibel organisasjonsform da 
de fra ca 1750-1800 migrerte til prærien (1966:59ff, 1955:93). Farb (1968:9-10) 
benytter cheyennene som eksempel for å hevde et deterministisk syn på denne 
tilpasningen, utfra et antropologisk kultur-økologiperspektiv. 
Cheyennene var organisert innen de lokale gruppene jeg kaller bands fra 
sensommeren til våren. Bands dannet mobile landsbyer som beveget seg innen 
radiusen av et visst territorium. Av sedvane hadde bandet vanligvis en anerkjent 
førsterett til bruk av jaktmarkene og opphold i det gjeldende territoriet (Moore 
1996:69). Innen bandet dannet utvidete hushold den fundamentale 
samarbeidsenheten. Et slikt hushold bestod av flere mannlige jegere og kvinner 
(Eggan 1955:82-83, Hoebel 1978:29). Kvinnene foredlet materialene og maten som 
jegerne brakte fra jakt på bison og annet vilt og hadde en viktig rolle i sanking av 
bær, urter og rotfrukter. Samtidig var kvinnene hovedaktørene i alle de syslene som 
var nødvendige for livet i den mobile landsbyen: sanking av brensel, henting av vann, 
matlaging, tilvirking av klær, bruksgjenstander, reising/pakking av tipien (Hoebel 
1978:64-68; Moore 1996:57-64).9  
Det utvidete husholdet samarbeidet igjen med et større nettverk av slektninger 
("kindreds" i Hoebel/Eggans terminologi). Bandet hadde uformell ledelse gjennom 
såkalte "headsmen", kompetente personer og høvdinger:  
 
                                                          
9 Jeg berører senere at menn potensielt sett kunne medvirke i disse aktivitetene. 
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The leaders of the band are the outstanding heads of the several kindred 
who make up the band. They may or may not be tribal chieftains or chiefs 
of one of the military societies (Hoebel 1978:37). 
 
  Den uformelle ledelsen gjør det sannsynlig at det forekom en del situasjonell 
ledelse bygget på kompetanse. Situasjonelt lederskap har blitt påpekt blant andre 
jegere og sankere, for eksempel Naskapi (Henriksen [1973] 2000). Til støtte for 
antagelsen av slikt lederskap kan det nevnes at andre enn den nominelle lederen av 
bandet kunne ta initiativet til beslutninger om å flytte bandleiren (Llewelyn & Hoebel 
1953:90). Bandet samarbeidet som en enhet når det gjaldt større jaktoperasjoner, 
forsvar mot fiender eller forflytning av leiren. Jeg kommer senere inn på at samarbeid 
innen bandet kan forstås mot bakgrunnen av at flertallet av medlemmene var 
beslektet gjennom avstamning eller inngifte.   
De tidlige etnografene regnet med at det var ti band i præriefasen (Dorsey 
1971; Mooney 1964; Grinnell 1972 1). Imidlertid er det historiske eksempler på at et 
band oppstod ved fisjonering eller at gjenlevende medlemmer fusjonerte med et 
eksisterende band etter kraftig befolkningsreduksjon som følge av epidemier (Hoebel 
1978:38; Moore 1996: 146-48; Weist 1970:40-41). De omkring ti bandene fulgte en 
årssyklus, hvor de på vårparten begav seg til et avtalt møtested på prærien. Der 
dannet de en stor felles leirsirkel for å delta i de store ritualene. Etter flere dager med 
felles ritualer og sosiale sammenkomster dro alle bandene ut på den store 
fellesjakten på bison. Ettersom bisonen samlet seg i store flokker på forsommeren 
gjorde cheyennene det samme. Den sykliske sosiale organiseringen kan delvis 
forstås utfra økologi: "The Cheyenne say they once tried to stay together as a tribe in 
the early nineteenth century and almost starved to death- they never tried it again" 
(Eggan 1966:54).          
Under sommermånedene holdt cheyennene sammen i en stor, felles landsby 
på noe over 3000 individer. På sensommeren fisjonerte de ulike bandene igjen til 
sine ulike kjerneområder for å forsette jakten på de nå mer spredte bisonflokkene. I 
sommermånedenes felles virksomhet av jakt, sosial forening og ritualer var bandene 
forenet på stammenivå. På dette nivået lot bandene seg orientere av den 
overordnede politiske organisasjonen.         
Cheyennenes politiske organisasjon ble formelt sett styrt av et høvdingråd 
med 44 valgte høvdinger: the Council of the Fourty- four. Høvdinger, som resten av 
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året holdt til i enkelte band, kom nå sammen for å ta felles avgjørelser. Høvdingrådet  
var den øverste politiske instansen. Rådet var kun operativt i sommermånendene og 
avgjorde da viktige beslutninger angående tid og sted for ritualene, flytting av leiren, 
fellesjakten på bison og politiske spørsmål av regional betydning (Llewelyn & Hoebel 
1953:89-98). Beslutninger i rådet ble tatt gjennom konsensus. Konsensus ble 
gjennomført med et øye til den rådende holdningen blant kollektivet. For eksempel 
brukte rådet en utroper med kraftig stemme for å sikre at offentligheten var på det 
rene med hvilken politikk rådet gikk inn for (Ibid:90). Dette høvdingrådet har med sin 
regelmessige struktur og maktdeling blitt ansett som unikt i forhold til den noe 
uregelmessige organiseringen av lederskap man finner hos andre prærieindianere, 
som for eksempel Comanche (Llewelyn & Hoebel 1953:67; Mooney 1964:402-3, 
Eggan 1955:38).  
Som den andre sentrale stammeinstitusjonen står Warrior Societies; kriger- 
organisasjoner med formelt medlemskap som mannlige krigere organiserte seg 
innenfor. Krigerorganisasjonene hadde politioppgaver under ritualene og fellsjakten 
på bison, organisert krigføring og hadde politisk medinnflytelse i spørsmål som rørte 
ved deres interesser. Krigerorganisasjonen var en arena hvor menn kunne oppnå 
prestisje som krigere på tvers av bandtilhørighet (Hoebel 1978:40). Kvinner var også 
forent på stammenivå i håndverkslaug, såkalte Robe Quilling Societies, hvor unge 
noviser ble opplært av eldre kvinner i sy og dekorasjonskunst. Laugene var liksom 
krigerorganisasjonene en arena hvor kvinner kunne oppnå betydelig prestisje. 
(Ibid:68; Collier 1988:101; Grinnell 1972 1:159-69)  
 
2. Den tidlige fasen på reservat. Ca 1869-1934. 
 
Livet på reservatene var i starten temmelig innskrenket og kontrollert av den euro-
amerikanske agenten på reservatet, som disponerte politi og kunne true med å 
tilkalle soldater (Moore 1996:266). Ulike kristne kirkesamfunn flyttet inn på 
reservatene for å omvende cheyennene fra religionen deres (Ibid: 270, 272-74). 
Likevel var for eksempel sør-cheyennene nomadiske på det romslige reservatet 
deres fra 1869 helt frem til 1890-årene. De bodde fortsatt i mobile, lokale landsbyer 
av tipier langs elver (Moore 1991:136). I tråd med ideologien rundt assimilasjon ble 
indianerne oppfordret til å dyrke marken og leve i kjernefamilier akkurat som hvite 
gjorde det, men med langt dårligere levestandard og helseforhold. 
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Assimilasjonspolitikken styrte den sosiale organiseringen mot individuelt eierskap, 
istedenfor den sedvanlige solidariteten med slektskap og utvidet familie. Mange sør-
cheyenner flyttet som kjernefamilier inn i enkle trehus under den årelange 
oppstykkingen og utsalget av "overflødig" jord (the Dawes Act) fra og med 1893. For 
nord-cheyennene gikk denne utviklingen noe saktere fordi individuelt eierskap av 
jordflekker ble innført senere, fra 1926-32 (Moore 1996:280-82; Hoebel 1978:124-
25).  
Vesentlige verdier som samarbeid og deling av ressurser foregikk fremdeles 
innen den utvidete familien. Agenter klaget over at indianerne var orientert mot intern 
solidaritet istedenfor individuell profitt (Weist 1970:48). Men med en gang for 
eksempel nord-cheyennene hadde kollektiv suksess med kvegdrift fra 1900-15 ble 
kvegflokken overtatt, lagt ut på anbud, mens det ble oppfordret til fortsatt jordbruk av 
den lite fruktbare marken på begge reservatene (Moore 1996:270-71;Weist 1970:46-
47). Lønnsarbeid ble vanligere. Mange menn jobbet for eksempel ved jernbanen i 
Oklahoma (Moore 1991:135; Weist 1970:49). Barn ble tvangssendt til kristne skoler 
hvor sosialiseringen foregikk med militærdisiplin. Sør-cheyennene motsatte seg 
denne assimileringen av barn langt sterkere enn sør-arapahoene, som var 
samarbeidsvillige (Fowler 1994:243-46). Moore utdyper sør-cheyennenes politiske 
situasjon når han påpeker at myndighetene strategisk slo sammen sør-Cheyenne og 
Arapaho fordi sistnevnte ble oppfattet som mindre militante og mer håndterlige 
(1996:274). Politisk var høvdingrådene inaktive i denne perioden. De kom ikke 
sammen som en organisert enhet lengre og hadde ingen formell besluttende makt 
(Ebbe Pedersen 1989:39).  
   
3. Begrenset selvstyre på egne reservat. Ca 1936- 
 
Indirekte følger av reformen IRA fra 1934 var at soldansen ble gjenopptatt i full 
offentlighet. Det tradisjonelle høvdingrådet kom fra ca 1940 sammen igjen som en 
organisert og organiserende enhet. Rådet har i dag, som tidligere, en sentral rolle i 
forbindelse med ritualene. Det har ivaretatt sine tradisjonelle religiøse funksjoner, 
men har ingen direkte føderalt anerkjent politisk innflytelse. Høvdingene sitter i rådet 
livet ut når de først har blitt valgt (Moore 1996:166). Tidligere ble de skiftet ut hvert 
tiende år (Hoebel 1978:50-51; Lleweyn & Hoebel 1953:74;Grinnell 1972 1:340). 
Derfor har rådet muligens økt den religiøse betydningen av lederskap i senere tid. 
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Den vitale rollen rådet spiller innen det rituelle livet i dag utgjør en kontrast til tidligere 
vurderinger om at høvdingenes makt var på retur (Stands in Timber & Liberty 
1972:56-57; Hoebel 1978:129; Powell 1969: 357n, 651). 
I motsetning til høvdingrådets symbolske autoritet står den politiske autoriteten 
til Tribal Council (Ebbe Pedersen 1989:49). Tribal Council er den føderalt anerkjente 
lokale selvstyremyndigheten. Tribal Council består av en president og 
rådsmedlemmer som er innrullert som stammemedlemmer/cheyenner. Kandidater til 
rådet stiller til valg hvert annet år i reservatdistriktet de tilhører. Det er valg på 
president hvert fjerde år (Ebbe Pedersen 1989:25). Det lokale selvstyret er imidlertid 
begrenset, i og med at politiske vedtak må godkjennes av de lokale byråkratene ved 
Bureau of Indian Affairs (BIA). BIA sortererer igjen under innenriksdepartementet. 
Jeg kommer senere inn på at politiske vedtak kan bli kontroversielle som følge av 
slike bånd.  
Både såkalte tradisjonelle og progressive cheyenner sitter til enhver tid i Tribal 
Council. Tribal Council er ikke arenaen til en statisk faksjon av progressive (Ebbe 
Pedersen 1989:21, 47-49). Flere studier av "faksjonalisme" i indianske 
reservatsamfunn på 60 tallet har fremstilt den sosiale interaksjonen som bestående 
av tradisjonelle og progressive forstått som konkurrerende, statiske enheter (Fowler 
2004). Etno-politisk sett forbindes likevel selve Tribal Council-administrasjonen med 
progressivitet og beskrives som å romme stor politisk uenighet mellom tradisjonelle 
og progessive (Ebbe Pedersen 1989:48, Moore 1996:286-87). Tradisjonelle 
cheyenner oppfatter de markant progressive som Wihio. Wihio er navnet på en 
mytisk trickster-figur som blant annet representerer anti-etisk og irrasjonell adferd i 
cheyenne-kulturen (Powell 1969:299-300; Moore 1996:191-93; Harrod 1987). Som et 
skjellsord brukes Wihio synonymt med profitt-orienterte og egosentriske euro-
amerikanere, eller adferd som oppfattes å være, kulturelt sett, euro-amerikansk  
(Ebbe Pedersen 1989:18; Moore 1996:191).  
Sammenslåingen av sør-Cheyenne og sør-Arapaho har medført store 
samarbeidsproblemer i det felles Tribal Council etter vedtaket av IRA i 1936. Begge 
parter har like mange representanter, til tross for at cheyennenes befolkning er rundt 
dobbelt så stor (Moore 1996:286). Samarbeidsproblemene omfattet på 70 tallet 
manglende bevilgninger til cheyennenes årlige soldans og pilritual (Schlesier 
1974:278).  
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Sosial organisasjon følger en arbeidsdeling som ikke er like skarp mellom 
kjønnene som tidligere. Kvinner beskrives likevel som oftere i jobb enn menn (Moore 
1996:156; Straus 1994:165). Sporadisk, lavtlønnet og sesongpreget lønnsarbeid som 
skogbrannslokking, sjauing, gårdsarbeid og kullindustri er vanlig for menn. Et 
mindretall av menn og kvinner har faste stillinger innen Tribal Council-
administrasjonen eller i virksomheter som tradisjonelle håndverksforretninger eller 
bingohallen. Inntekter kommer også fra sosialhjelp og leie for jord som brukes som 
beitemarker av euro-amerikanske ranchere (Ibid:295-98; Weist 1970:67-69). I tråd 
med at amerikanske indianere er den etniske gruppen som har høyest proporsjonal 
representasjon i den amerikanske hæren, nevnes militæret som en betydelig 
arbeidsgiver (Moore 1996:294). Arbeidsledigheten ligger på omkring 60-80 %, men 
den er høyest blant sør-cheyennene i Oklahoma (Ibid:295; Deaver 2002:13). Jakt og 
sanking rapporteres som en viktig økonomisk tilleggsvirksomhet for nord- 
cheyennene fra 1980-2000 (Deaver 2002:37-39). Økt forekomst av neolokal 
bosetning og kjernefamilier rapporteres blant nord- cheyennene mellom 1970-1990 
tallet (Straus 1994). Imidlertid er den utvidede familien fortsatt en reel 
organisasjonsform (Moore, Liberty & Straus 2001:873-74). 
 
d) Et historisk blikk på soldansen og pilritualet.  
 
1. Utviklingen av soldansen og pilritualet ca 1750-1884 
 
Fra ca 1680-1800 finnes ingen empiriske grunnlag for å beskrive ritualer eller religion 
blant cheyennene. Det finnes arkeologiske funn fra en landsby ved Minnesota-river 
fra ca 1750-80 som kan rettferdiggjøre spekulasjoner (Moore 1996:27-28). Fra 
øyenvitner og rapporter er imidlertid det eneste sikre at de praktiserte 
ritualkompleksene de utviklet på prærien fra ca 1800-1877.  
Cheyennestammen tilhører språklig sett den store algonkin-gruppen. Den 
østlige delen av Nord-Amerika var dominert av stammer fra denne gruppen (Wissler 
1989:69). Algonkingrupper kunne også være bosatt langt unna hverandre. Naskapi 
er for eksempel den eneste algonkingruppen på Labrador-kysten (Wissler 
1989.68,113-14). Likheter i språk og religiøse motiv har blitt påpekt mange 
algonkingrupper (Hall 1997:18-23; Harrod 1987:96-97). Det er likevel først og fremst 
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den språklige fellesnevneren som analytisk sett har forent de vestlige 
algonkingruppene på prærien og de østlige skogsindianerne (Wissler 1989:123).  
Senere vil jeg berøre at rituell symbolikk som er typisk for andre algonkingrupper kan 
gjenkjennes i cheyennenes historisk kjente ritualer.   
Selv om mye er usikkert regnes det som sannsynlig at Cheyenne mellom 
1690-1750 ble sterkt inspirert av de hortikulturelle stammene ved Missouri-elven 
Mandan, Omaha og Hidatsa når det gjelder utviklingen av de religiøse ritualene jeg 
fokuserer på her: soldansen og pilritualet. (Ebbe Pedersen 2003:48-51,79; Liberty 
1965:122; Harrod 1987). Som nevnt var cheyennene naboer med Mandan og 
Hidatsa i en femti års periode, og likheter har blitt påpekt mellom for eksempel 
cheyenne-soldansen og Mandan sitt Okipa-ritual (Hoebel 1978:23).  
I løpet av migrasjonen til prærien møtte cheyennene en annen, tidligere ukjent 
stamme som snakket et algonkin-språk som til forveksling var likt deres eget: suthai-
stammen. Gjensidig språklig forståelse lettet sannsynligvis prosessen hvor en 
allianse til slutt førte til at suthai-stammen ble inkorporert i cheyenne-stammen rundt 
1830. Suthai-gruppen ble fra dette tidspunktet av ansett for å være et eget band. 
Suthai-bandet opprettholdt likevel grenser mot resten av cheyennene, ved at de 
praktiserte endogame ekteskap og snakket det som ennå i dag anses for å være 
suthai-dialekt (Powell 1969:24-25; Hoebel 1978:9; Moore 1996:89). Ifølge den 
muntlige tradisjonen mottok cheyennene bisonhatten, et av stammens to helligste 
relikvier, og det tilhørende soldansritualet fra suthaiene (Powell 1969:38).  
 Ute på prærien praktiserte cheyennene i tillegg til soldansen to andre sentrale, 
årlige ritualer: pilritualet og Massaum-ritualet. Massaum-ritualet var et jaktritual, som 
tematisk dreide seg om animal calling: den utbredte indianske praksisen i å kalle på 
dyreåndene som kontrollerer forekomsten av vilt.10 Schlesier (1987) analyserer 
Massaum-ritualet som en eldgammel, kulturell forløper for både soldansen og 
pilritualet. Det var et omfattende ritual som krevde alle cheyenners deltagelse. Både 
symbolbruken og de formelle aspektene i Massaum-ritualet er påtagelig lik soldansen 
og pilritualet. Likevel kan likhetene være senere tilpasninger. Her vil jeg heller 
vektlegge utviklingen av pilritualet og soldansen.  
                                                          
10 Henriksens (2000:34-39) beskrivelse av Naskapi sitt Mokoshan ritual synes å ha elementer av denne 
tradisjonen. Vecsey (1980) og Hultkrantz (1979) vektlegger også animal-calling som generell blant nord 
amerikanske indianere.                                                       
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Ved siden av den nevnte bisonhatten er pilene det andre av stammens to 
høyeste relikvier. Disse pilenes kraft ble ansett for å samle alle medlemmer av 
stammen. Kraften gjaldt krigføring og jakt på bison (Dorsey 1971:1-4; Powell 1969:4; 
Grinnell 1910), altså to livsnødvendige anliggender for en eksistens på prærien i 
denne perioden. Ettersom cheyennene var tallfattige i forhold til fiendtlige stammer 
som for eksempel Comanche, Pawnee eller Blackfoot (Moore 1996:76) var det 
kanskje særlig viktig å kunne forenes under et hellig emblem og holde sammen. 
Deres mer formelle politiske organisasjon i forhold til for eksempel Comanche kan 
forstås i dette lyset. Perioden da cheyennene flyttet ut på prærien var preget av 
maktforskyvninger som skyldtes massiv tilstrømning av østlige indianergrupper til 
dette området. Tilstrømningen var nært forbundet med euro-amerikansk ekspansjon 
fra øst mot vest og sørvest mot nordøst (Moore 1996:74-79; Jablow 1951). Pilenes 
makt over to livsnødvendige virksomheter gjenspeiler at samhold var avgjørende hvis 
man skulle lykkes i disse virksomhetene. 
Den ritualiserte intensjonen om at pilene skulle fungere samlende illustreres 
gjennom to eksempler. Det første var hvis en cheyenne begikk drap på en annen 
cheyenne. I en slik situasjon var det imperativt at pilritualet ble oppført slik at pilene 
og alle stammens medlemmer kunne renses. Det andre tilfellet var hvis hele 
stammen ble mobilisert i et felttog mot en fiendtlig stamme. Mobiliseringen gjaldt alle 
medlemmer: kvinner, barn, gamle, så vel som krigere. I dokumenterte tilfelle skjedde 
dette som en hevnaksjon hvis fienden hadde begått en særdeles alvorlig ugjerning 
mot cheyennene, som for eksempel massedrap. I et slikt stort felttog lot pilenes 
oppasser (the Arrow Keeper) pilene lede an. Når dette felttoget hadde kommet frem 
til fiendens leir måtte pilene forberedes rituelt, vendes mot fiendens krigere og slik 
forblinde dem med deres kraft (Moore 1996:90; Grinnell 1910). På grunn av deres 
høye religiøse posisjon fungerte pilene, og pilritualet, nærmest som et stamme- 
emblem i møtet med andre prærieindianere som også praktiserte soldans (Powell 
1969; Wissler 1989:124; Brown 1982).    
Cheyennenes versjon av soldansen var allerede fra starten en av de mest 
komplekse og med strenge krav til gjennomføring. Som en generisk størrelse anses 
soldansen som typisk for prærieindianere fordi versjoner av den var blitt utbredt blant 
de aller fleste stammene i det vidstrakte prærieområdet innen den første halvdelen 
av 1800-tallet. Ritualet assosieres derfor ofte med en generisk præriekultur. 
Cheyennenes soldans har sammen med Arapahos versjon blitt fremholdt som de 
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eldste og mest opprinnelige (Ebbe-Pedersen 2003:76; Wissler 1989:109; Liberty 
1965:122, 1980). Dette er opplysende når man anser de hortikulturelle stammene 
ved Missouri-elven som en inspirasjon til ritualene fra ca 1690-1750. Pilritualet og 
soldansen ble tydeligvis utviklet meget raskt på prærien. Den raske utviklingen kan 
tolkes i lys av Schlesiers påstand om allerede eksisterende ritualkomplekser. Derfor 
kan inspirasjon eller muligens inkorporasjon virke mer forklarende enn teorier om 
diffusjon og overtakelse av formelle kulturtrekk. 
Fra rundt 1800 til 1860 var de tre store ritualene som nevnt en årlig begivenhet 
som samlet hele stammen. Hvert år ble vanligvis enten soldansen eller Massaum 
ritualet oppført, eventuelt foranlediget av pilritualet. De store ritualene kunne ofte 
være den eneste sjansen til å treffe verdsatte slektninger eller treffe en vordende 
ektefelle, ettersom de mobile bandene bodde så langt unna hverandre resten av året. 
Forsamlingen gav rom for festligheter og sosialt samvær i dagene før og etter 
ritualene fant sted (Grinnell 1972 2:87-88; Berthrong 1963:57,62; Hoebel 1978:21).  
Troen på betydningen av disse ritualene var relevant året rundt. Dette viser 
seg særlig tydelig hos den person som sverget på å påta seg ansvar for å arrangere 
for eksempel en soldans. Dette ble gjort av en alvorlig grunn. Det kunne være som 
følge av en anmodning til spirituelle krefter om å unnslippe livsfare under et krigstokt 
eller om helbred for syke slektninger. Tiden fra man sverget ritualet til det fant sted 
kunne variere fra tre måneder til ett år. Ved å reise rundt til de spredte bandene med 
en seremoniell pipe signaliserte man ens beslutning til ens mannlige og kvinnelige 
stammefrender som alle var pliktige til å delta i de store ritualene (Hoebel 1978:14). 
Det uformelle sosiale presset for å delta viser hvor sentrale disse ritualene var for 
identitet som Cheyenne. Hvis man sluntret unna kunne det medføre represalier eller 
et betydelig prestisjenederlag. Det berettes om at en vanlig reaksjon på at noen ikke 
deltok i ritualene var at krigere fra en krigerorganisasjon demonstrativt ødela 
vedkommendes tipi. Denne sanksjonen beskrives som en sjelden hendelse (Moore 
1987:12; Powell 1969:483; Eggan 1966:54).  
Utviklingen av de tre sentrale rituelle kompleksene var etablert lenge før den 
såkalte post- kontakt perioden som grovt kan regnes etter ca 1840. Men utover på 
1850 tallet ble det mer og mer vanskelig å samle stammen til gjennomførelse av 
ritualene. I hovedsak skyldes dette økende press fra nybyggerfronten, gullgravere, 
veibygging og den påfølgende krigføringen med amerikanske hærstyrker (Moore 
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1996: 93-98). Den siste felles soldansen ble holdt sommeren 1860 (Ebbe Pedersen 
2003:83). Deretter ble ritualene holdt både i nord og sør hver sommer. 
 
 2. Religiøs forfølgelse, misjonering og reservat. Ca 1869-1934.  
 
Oppblomstringen av soldansen, Massaum og pilritualet stanset brått med det 
militære nederlaget og reservatlivet. Soldansen ble offentlig forbudt fra og med 1883 
(Liberty 1965:136; Powell 1969:320). Men i stedet for en religiøs oppgivelse ses i 
denne begynnende, kritiske fasen en etnisk orientert religiøs reaksjon: Ghostdance-
religionen, en millenariansk religion som ble praktisert gjennom 1880-årene. Dette 
var en religiøs innovasjon som innebar en synkretisme av kristendom og indiansk 
religion og lovet snarlig kosmisk forandring. Innen generell antropologi har 
Ghostdance-bevegelsen, sammen med Cargo-kulter i Melanesia, blitt ansett som 
prototypisk for millenariske bevegelser (Stein & Stein 2005:259-62). The Ghostdance 
hadde sin opprinnelse fra den kjente profeten Wovoka som kom fra Paiute- 
stammen. Den spredte seg som en præriebrann blant indianere i ulike regioner. 
Budskapet til profeten gikk ut på at hvis alle indianere danset Ghost Dance, ville de 
hvite forsvinne gjennom en naturkatastrofe, mens bisonen og forfedrene ville 
gjenoppstå. Han satte til og med en dato for denne metamorfosen: nyttår 1891 
(Kehoe 1989; Moore 1996:278). En slik temporal dimensjon er et essensielt trekk ved 
millenariske bevegelser (Stein & Stein 2005:259). I stedet førte the Ghostdance til 
fiendtligheter og konflikter med agenter og føderale myndigheter. Massakren utført av 
føderale tropper på antatt opprørske Ghostdance-tilhengere av Minneconjou-Sioux 
ved Wounded Knee i desember 1890 rystet denne bevegelsen i dens grunnvoller. 
Den ble snart forlatt, fordi den lovede forvandlingen ikke hadde inntruffet. 
Blant cheyennene ble det religiøse fokuset igjen satt på de tre store ritualene 
fra tiden før de militære nederlagene og opprettelsen av reservat (Moore 1996:280; 
Weist 1970:51-52; Hoebel 1978:126). Fra og med 1883 ble soldansen offentlig 
forbudt. Derfor beklaget Dorsey at reservatagenten forsøkte å blande seg inn i 
ritualet under soldansene han observerte i 1901 og 1903 (1971: xiii). Massaum- 
ritualet ble oppført for siste gang mellom 1911-27 blant sør og nord-cheyennene 
(Schlesier 1987:xiii; Ebbe Pedersen 2003.79; Moore 1996:228). Ritualet sitt sentrale 
motiv var som nevnt jakt. En viktig grunn til at ritualet ble oppgitt var at mange av 
præriedyrene som ble ritualisert var blitt nær utryddet i løpet av 1850-90 (Schlesier 
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1987: xiii). Det finnes ingen rapporter om opphør av pilritualet. Med vedtaket av IRA i 
1936 ble indiansk religion igjen lovlig og ritualene kunne igjen bli praktisert åpenlyst. 
 
3. Religiøs og kulturell overlevelse fra 1936 til i dag. 
 
Fremstillingen av indianere har blitt betraktelig bedrestilt i massemediene, litteratur 
og filmer de siste 40 årene. For eksempel fikk indianere sitt første nasjonale museum 
i Wahington D. C i 2004 (Holst 2005).  Noen indianere får anledning til å fremstille 
seg selv på egne premisser, slik for eksempel nord-cheyenner har produsert den 
realistiske spillefilmen Pow-Wow Highway fra 1989. Indianere driver i dag aviser, 
radio og har egne nett-steder.  
Indianere i dag møter også mye overformynderi og diskriminering, fortrinnsvis 
gjennom byråkrater i det føderale BIA og gjennom rasisme i områdene rundt 
reservatene (Moore 1996:320-23, 287, 297; Ebbe Pedersen 1994; Powers 1986:31-
32; O`Nell 1996). Jeg har i min studie funnet grunnlag for at etnisk identitet blir 
tilskrevet cheyenner. Dels skjer tilskrivelsen gjennom rasistiske stigma. Stigma er 
moralsk undergravende attributter, som gjennom stereotypiske oppfatninger 
konsekvent tilskrives handlinger, enkeltpersoner eller grupper. Tilskrivelsen av stigma 
legitimerer sosial ekskludering av stigmatiserte personer eller egenskaper (Goffman 
1990:12-14; Eriksen 2002: 29-30). Rasistiske stigma gjør seg gjeldende i interaksjon 
med lokale euro-amerikanere nær reservatene (Moore 1996:263-65). Etnisk identitet 
er også tilskrevet av offentlige myndigheter. En offentlig tilskrivelse er, som sagt, 
tosidig. På et nivå skjer den gjennom føderale myndigheter, for eksempel i nasjonale 
folketellinger. På et annet nivå avgjør lokale selvstyremyndigheter (Tribal Council) 
hvem som kan regne seg som medlem av stammen og har slik en rolle i å tilskrive 
etnisk status. Kriteriet for innrullering i "the tribal roll" (medlemsregisteret), fastsatt 
gjennom vedtaket av IRA, er at man har en foreldre med minst 3/4 "cheyenne- blod" 
(Ebbe Pedersen 1989:appendiks; Weist 1970:82-83). Etnisk identitet er også 
selvtilskrevet, i den grad man strategisk søker å opprettholde visse kulturelt definerte 
grenser eller søker å oppnå status som cheyenne (Eriksen 2002:38ff). Straus hevder 
at cheyenner har en etnisk folketaksonomi hvor de klart skiller mellom cheyenner, 
andre indianergrupper og majoritetsbefolkninger (1977:345-47). 
En pan-indiansk etnisk identitetsdiskurs, som omslutter alle indianske grupper 
i forhold til de øvrige majoritetsbefolkningene i U.S.A, har sammen med 
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mediafremstillinger gjort det mer populært å regne indiansk istedenfor euro- 
amerikansk avstamming i folketellinger fra og med 1960-årene. Denne diskursen har 
gjort det lettere å regne etnisk identitet som "indianer", selv om man har vokst opp i 
urbane miljø, uten noen kontakt med reservatbefolkning eller urbane indianere. 
Mange personer regner seg derfor som indianer i folketellinger utfra det ene kriteriet 
at de har fjerne, indianske slektninger på familietreet (Nagel 1996). En pan-indiansk 
identitet blir sett på med skepsis og motvilje blant reservatindianere som cheyenner 
(Ibid; Powers 1990; Ebbe Pedersen 1989:70). En generell positiv bedømmelse av  
pan-indiansk etnisk identitet kan imidlertid påvirke cheyenner, om enn på en indirekte 
måte. En generell økende aksept og idealisering av indianeres kulturelle særpreg (for 
eksempel blant hippier på 60-tallet og New Age-grupper i dag) virker sannsynligvis 
støttende opp for rekruttering til tradisjonell religion. Etter min mening kan dette 
tenkes å skje på minst tre måter.  
For det første kan positive skildringer av indianere i populærkulturen skape en 
identitetsreferanse for personer med indiansk opprinnelse som av ulike grunner ikke 
er tilknyttet en konkret stamme, men oppdager/søker en slik tilknytning. For det andre 
kan en vitalisering skje gjennom motstand mot popularisering av en pan-etnisk 
identitet som av medlemmer av virkelige stammer oppfattes som kunstig og 
rasistisk.11 Den oppfattes som rasistisk først og fremst fordi rase blir en definitiv 
markør i forhold til majoritetsbefolkningene i U.S. A (Powers 1990:93,108). For det 
tredje kan en antagonistisk holdning til storsamfunnets forestillinger om indianere 
som kategori føre til større selvbevissthet angående egne tradisjoner.  
I forhold til det siste momentet er det viktig å notere seg at tradisjonelle 
cheyenner er svært kritiske til, for eksempel, antropologers tidligere (Dorsey [1905] 
1971), og mer nylige (Powell 1969), fremstillinger av religionen deres (Moore 
1996:200-2, 1987:21-22). Joralemon (1990) skriver om forholdet mellom peruvianske 
shamaner (Curanderos) og det globaliserte markedet av New-age konsumenter. Han 
mener antropologer altfor lett avskriver shamaner som selger tjenester til New-age 
tilhengere som inautentiske. Istedenfor å ha en "obsession with traditional culture" 
(Ibid:117), mener han at antropologer må kunne vurdere at kommersielle shamaner 
også produserer genuin, kulturell mening. Det er et empirisk spørsmål om de er 
                                                          
11 Jeg bruker her termen "vitalisering" fordi "revitalisering" impliserer at noe som har gått tapt, inkorporeres 
kulturelt. I cheyennenes og mange andre stammers tilfelle kan ikke de kulturelt konstruerte tradisjonene sies å ha 
blitt oppgitt. Jvf Powers (1990).  
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bevisst hyklerske (Ibid:114). Som en kontrast til Joralemons problemstilling er 
cheyennenes ritualer og religion i hovedsak stedsbasert og forankret til 
reservatbefolkningen. Mens ritualene ble studert av tidlige etnografer, er de i dag 
lukket for illegitime utenforstående. Tradisjonelle cheyenner åpner også sjelden for at 
medlemmer fra andre stammer deltar i ritualene deres (Ebbe Pedersen 1989:70, 95). 
Jeg skal gjennom denne oppgaven betone at cheyennenes religion og ritualer er 
beregnet på dem selv. New-age tilhengere er per definisjon ekskludert.   
I den tidligere præriefasen var det påkrevd at de to hellige relikviene, de 
hellige pilene og bisonhatten, var til stede under et av de store ritualene. Bisonhatten 
hadde et eget, større ritual som delvis gikk tapt i løpet av 1880-1934 (Grinnell 
1910:563-65; Ebbe Pedersen 1989:12). Nåtidens reduserte ritual tilskrives historisk 
betinget mangel på kompetente prester (Powell 1969:399-401). De hellige pilene er 
imidlertid fortsatt det sentrale symbolet i pilritualet. Som en følge av at cheyennene 
ble separert til to reservat ble imidlertid de hellige pilene værende igjen i Oklahoma, 
mens den hellige bisonhatten ble med på nord-cheyennenes masseflukt nordover fra 
Oklahoma i 1878. Den er på reservatet i Montana i dag (Powell 1969; Ebbe 
Pedersen 1989). Innen konteksten av et reservat praktiseres soldansen og pilritualet 
fortsatt i dag. Det arrangeres nå to soldanser årlig hos både i nord og sør (Moore, 
Liberty & Straus 2001). Pilritualet oppføres som regel bare i Oklahoma, selv om 
pilene stadig blir transportert til Montana, som for eksempel forut for soldansen i 1984 
(Ebbe Pedersen 1989:98).   
Side om side med praktiseringen av tradisjonell religion står oppblomstringen 
av peyote-ritualet på reservatene fra rundt 1900 (Weist 1970:52). Ritualet kan regnes 
som en kulturell innovasjon, fordi det ikke eksisterte i kulturen fra præriefasen. 
Ritualet spredte seg blant prærieindianere fra comanche-stammen i 1880 årene 
(Stewart 1980). Peyote-ritual er en generisk betegnelse på forskjellige stammers 
særegne versjon av de samme rituelle grunntrekkene. Deltagere sitter i en tipi 
gjennom en hel natt, og ber under påvirkning av den milde narkotikaen fra peyote-
kaktusen (Ebbe Pedersen 1994:35-38). Ritualet inneholder symbolske elementer fra 
cheyennereligion og kristendom, med en overvekt på den indianske symbolikken 
(Ibid:34). Oppslutningen rundt ritualet ble institusjonalisert i nasjonal skala som the 
Native American Church i 1944 (Stewart 1980). Mange cheyenner er medlemmer av 
denne bevegelsen i moderne tid og ritualet arrangeres separat fra soldansen og 
pilritualet gjennom netter hele året (Weist 1970:125; Moore 1996:232-34; Ebbe 
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Pedersen 1994:33). Tidlige tolkninger av peyoteritualet oppfattet de kristne 
elementene i ritualet som en tilsløring.  Man mente at indianere i tiden før 1934 ville 
lure misjonærer og myndigheter til å tro at de var kristne, mens de egentlig 
praktiserte tradisjonell religion (Stewart 1980). I senere tid har mange antropologer 
derimot vært opptatt av at indianere generelt praktiserer kristendom på en indiansk 
måte, så vel som side om side (Bucko 2004:185-86). Et mindretall cheyenner 
fornekter tradisjonell religion og bekjenner seg til kristendommen alene (Weist 
1970:130-32). Ebbe Pedersen vurderer peyote-ritualet som en synkretisk tredjeform 
mellom cheyennereligion og kristendom (1994:35). Tilsynelatende er det slik 
synkretisme som skjer i peyoteritualet. Deltagerne ber til Jesus, samtidig som de tror 
på ånder og fenomener som symboliseres i tradisjonell religion. Andre forhold sår tvil 
om hvorvidt cheyennenes versjon av peyote-ritualet konsekvent kan kalles 
synkretisme. For eksempel regnes ritualet som effektivt for å kurere alkoholisme 
(Ibid: 42). En emisk forklaring på denne effekten er at siden euro-amerikanere bragte 
alkoholisme, kurerer man den også ved å ta i bruk deres kristne virkemidler (Moore 
1996:251-52). Denne tolkningen indikerer i siste instans differensiering fra euro-
amerikansk kristendom. Mens ulike kirkesamfunn fra og med 1870-1934 
tilsynelatende omvendte mange cheyenner på reservatene, finnes i dag en rekke 
fundamentalistiske, kristne sekter som ofte oppsøker reservatene i perioden 
soldansen og pilritualet finner sted. Der bruker de høytalere for å predikere (Moore 
1996:263-64). Slike aggressive, misjonerende grupper styrker trolig religiøs 
distansering fra tradisjonelle cheyenners side. Det er derfor sannsynlig at  
kristendommen gjør seg gjeldene på en variabel måte blant ulike aktører i peyote- 
ritualet.  
I moderne tid er soldansen og pilritualet fremdeles de ritualene som sterkest 
assosieres med den tradisjonelle cheyennereligionen. De er også de mest offentlige 
av slike ritualer. Ritualene har i det vesentlige bevart sin gamle form, samtidig med at 
mange aspekter av tradisjonell cheyennekultur og religion fortsatt praktiseres på 
reservatene. Ved å konsentrere meg om soldansen, og sammenligne det med 
pilritualet, har jeg forsøkt å avgjøre hvorvidt sentrale motiv i disse ritualene kan utvise 
en historisk kontinuitet.  Er praksisen rundt ritualer uttrykk for en videreføring av 
verdier som gjorde seg gjeldene præriefasen? Eller er ritualene heller vedvarende, 
formelle tegn og handlingspraksiser som forbindes med kvalitativt annerledes 
symbolske meninger i dag?  
 36
 
2. Ritualer i diakront perspektiv- Soldansen og pilritualet. 
 
a) Myten om Erect horns. 12
 
Det var for lenge siden, da hungersnøden hersket over hele landet i nord. 
Vegetasjonen visnet, dyrene sultet, og landet ble goldt og uttørket. En 
kveld, da folket hadde slått leir ved en elv, besluttet lederne at mennene 
skulle gå parvis til en kvinne de beundret, og tigge om mat. En ung 
medisinmann gikk alene til en kvinne han beundret. Hun var konen til en 
øverstehøvding. Han lot henne vite at han hadde valgt henne til et spesielt 
formål. Hun måtte pakke sammen tingene sine, for de skulle være borte i 
førti dager, lenger nord. Hun sa seg enig, og de forlot leiren uten at noen 
oppdaget dem.   
  Først den andre natten slo de leir for å raste. Mannen ba kvinnen om 
å reise tipien slik at den vendte mot sørøst. Derpå fortalte han at han hadde 
fått et budskap fra Ma?heo?o om å dra av gårde, for å bringe soldansen 
tilbake til folket. De forsatte videre i flere dager.  
  Underveis bemerket kvinnen at det var rart at mannen ikke hadde vist 
henne noen kjærlig oppmerksomhet ennå. Mannen svarte, at åndene 
hadde bestemt at hun måtte følge med ham for å fullføre oppgaven. Hun 
måtte være tålmodig, så skulle han være kjærlig mot henne siden.  
En vakker morgen kom de til en stor skog. I midten av skogen raget 
opp et enormt, sort fjell. Det vokste ingenting på det. Mange innsjøer lå ved 
foten av det. De fant en inngang til fjellet med en stein foran. De rullet den 
tilside og gikk inn. Da de var inne, rullet steinen tilbake og låste dem inne. 
Der inne så de et vidunderlig syn. De malte takbjelkene som bisonskinn 
hang ned fra, alteret med bisonkraniet og midtpælen med tordenredet i 
kløften, mellom grenene og stammen- alt stod der foran dem.  
Inne i fjellet mottok mannen og kvinnen instruksjon fra Ma?heo?o og 
Torden. Rollen som kvinnen skulle utføre i soldansen ble opplest- sakte, 
med respekt for dens hellighet. Etter fire dagers instruksjon ble de bedt om 
å ta med ritualet og en hornet bisonhatt tilbake til folket. Hvis de fulgte 
                                                          
12 Gjengitt og oversatt i forkortet form, fra Powell (1969:467-71). 
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instruksene nøye, ville de kunne kontrollere dyrene. Solen, månen, 
stjernene og regnet ville bringe all slags frukter.  
På hjemveien fulgte alle dyrene etter dem på respektfull avstand. 
Når menneskene slo leir for natten, la dyrene seg ned for å hvile de også. 
Etter flere dager nærmet de seg elven, hvor folket fortsatt befant seg. 
Mannen tok av seg den hornede hatten: dyrene stanset umiddelbart. 
Morgenen etter gikk mannen inn i leiren, for å fortelle at han hadde med 
seg dyrene fra nord. Han gav dem straks beskjed om å oppføre soldansen. 
Folket så den den hornede hatten, og kalte ham Erect Horns, for når han 
hadde den på, stod hornene oppreist. Fra da av sultet aldri folket. 
 
b) Soldansen  
 
1. Hva betyr soldansen for cheyenner? Et komparativt, diakront og emisk perspektiv. 
 
Soldansen er et ritual som har blitt praktisert blant nær samtlige stammer i 
prærieområdet. Antropologer regner med at minst 19 stammer praktiserte en versjon 
av ritualet, før de ble kolonisert (Archambault 2001:983,988, Ebbe Pedersen 
2003:20). I tiden etter tapet av territorium og opprettelse av reservat, har flere 
stammer oppgitt ritualet. Cheyenne hører til dem som, åpenlyst eller fordekt, trosset 
forbudet mot soldansen fra 1883-1934. Andre stammer har gjenopptatt sin soldans 
igjen, ettersom det etter 1934 ble tillatt å praktisere indiansk religion på reservatene. 
Gjenopptagelse har i noen tilfeller vært basert på en tradisjonell versjon, kanskje med 
betydelige symbolske innovasjoner. Andre har snarere overtatt en fremmed stamme 
sin versjon av ritualet. Crow tok for eksempel opp igjen soldansen fra og med 1941, 
etter å ha gitt den opp i 1879. De lærte den på nytt av Shoshone. Crow-soldansen 
var i præriefasen meget atypisk. Adopsjonen fra Shoshone førte til en, formelt sett, 
mer "ordinær" soldans i moderne tid (Ebbe Pedersen 2003:59-62; Hall 1997). 
Myten om Erect Horns omhandler en kulturhelt og hans kvinnelige 
ledsagerske, som bringer et vitalt ritual tilbake til det sultende folket. Dette ritualet er 
cheyennenes soldans. De sentrale skikkelsene i myten gjenkjennes i de sentrale 
rituelle rollene, som årlig utøves i soldansen (Powell 1969:471).  
Hoveddelen av ritualet kjennetegnes gjennom konstruksjonen av en arena 
(soldanshytten), hvor man danser flere dager, i lange strekk. Dansen foregår rundt en 
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pæl i den sirkelformede arenaen. Eksegetisk symboliserer soldanshytten fjellet, der 
den guddommelige instruksjonen foregikk i myten om Erect Horns. I enhver soldans 
er det en symbolsk sponsor (giveren), som sverger på å stå ansvarlig for 
arrangementet. Ved en slik beslutning bringer giveren en pipe til en soldansprest og 
meddeler sine hensikter. Etter at de har røkt sammen, anses løftet som bindende. 
Både menn og kvinner kan sverge ritualet (Moore 1996). Når en kvinne er giver må 
en mann, oftest ektemannen, utføre den rituelle rollen i hennes sted. Dette var for 
eksempel tilfellet, under soldansen Dorsey observerte i 1903 (1971:58). Giveren blir 
gjennom ritualet instruert av prester i hans fremtredende rituelle rolle. Ritualet krever 
også at en kvinne (ofte giverens kone) deltar i en annen sentral rolle: Sacred 
Woman. I myten om Erect Horns ble det understreket at denne rollen er hellig. 
Giveren og hans kone lignes altså med den mytiske Erect Horns og hans kvinne. 
Andre sentrale rituelle aktører er the Chief Priest og soldansinstruktøren, som 
eksegetisk lignes med Ma?heo?o og Torden i myten.   
Cheyennene kaller imidlertid ikke ritualet for "soldans" selv. Termen kan 
forveksles med en art soldyrkelse, som her vil bli en avsporing. Den generiske 
termen soldans kommer fra vestlige observatører av Oglala-Sioux sin versjon av 
ritualet. Der stirret man på solen, mens man danset i de avsluttende fasene. Termen 
virker slik noe vilkårlig, ettersom ingen andre av de soldansende stammene gjør 
dette (Liberty 1980:164). Cheyennene sin benevnelse på ritualet er Oxheheum eller 
”New life Lodge" på engelsk. Benevningen peker hen på et sentralt motiv, nemlig 
fornyelsen og gjenskapelsen av vegetasjon, luft, vann, dyr, natur: hele verden (Ebbe 
Pedersen 2003:80; Dorsey 1971; Powell 1969:614-15). I myten om Erect Horns førte 
prøvelsen inne i fjellet til at verden ble full av liv, representert ved bison og andre dyr. 
Folket fikk makt over dyrene, slik at de slapp å sulte. Navnet på ritualet peker således 
på et videre tematisk sammenfall mellom myten og ritualet.  
Gjenskapelse av verden og kosmisk fornyelse er et motiv som går igjen i 
ritualene til algonkin-indianere. Andre algonkingrupper, som bodde i prærieområdet 
(Blackfoot, Gros ventre og Arapaho), lot gjenskapelsemotivet prege sine versjoner av 
soldansen (Ebbe Pedersen 2003: 48, 54ff). Disse gruppene har også flere andre 
likhetstrekk med cheyenne-soldansen. For eksempel, er en hellig kvinne også sentral 
i Blackfoot sin versjon (Harrod 1987:131; Kehoe 1995). Alteret i Arapaho sin versjon 
er også meget likt cheyenne-alteret, og dette alteret symboliserer begge steder 
jordens gjenskapelse (Hall 1997:21). Blant de ulike sioux-gruppene dominerer en 
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annen tematikk. Selv om gjenskapelse og fornyelse er tema hos dem også, er 
soldansen blant sioux-grupper mer orientert mot jakt og krigstema. En sterkere 
vektlegging av selvtortur og den individuelle ritualgiveren, har blitt tolket som mer 
individualistisk, enn den primært kollektive tankegangen som dominerer blant 
algonkingruppene (Ebbe Pedersen 2003:52; Hall 1997:20).     
Vår tids cheyenne-soldans er, rent formelt, nesten identisk med ritualet fra 
præriefasen (Liberty 1965:120, 129). I præriefasen pleide ritualet å begynne med fire 
dager lange forberedelser og lukkede riter, hvoretter dansingen begynte og varte fra 
to til fire dager. I sin lengste versjon kunne ritualet altså ta åtte dager å gjennomføre. 
Til tross for den konservative praktiseringen av ritualet, har mindre endringer blitt 
tillatt. Først og fremst i tidsforløpet. I løpet av det 20 århundre har den forberedende 
fasen blitt avkortet til to dager, med to dager påfølgende dans. Dorsey (1971) la 
merke til flere rituelle episoder, som innen 1903 var utelatt. Grinnell (1972 2) noterte 
flere utelatelser. Bortfallet kan først og fremst forbindes med reservatsituasjonen, 
ikke minst den begrensede bevegelses og religionsfriheten inntil 1934.   
Et eksempel på en nyvinning i ritualet er flaggseremonien, hvor the Stars and 
stripes benyttes (Powell 1969:666, 809). Flaggseremonien kan tolkes på flere måter, 
men den skriver seg fra perioden før 1934, da indianere tidvis måtte benytte 
virkemidler som gav inntrykk av en patriotisk seremoni. De brukte altså flagget for å 
unngå religiøs forfølgelse (Moore 1996:272; Powell 1969:339,350). Flaggseremonien 
brukes i dag for å hedre de cheyenner som har deltatt og falt i moderne krigføring: 1 
og 2 verdenskrig, Korea, Vietnam og Gulf-krigen i 1991 (Ebbe Pedersen 1989:104). I 
et komparativt, diakront perspektiv analyserer Powers seremonien som en historisk 
betinget strategi, som har medført vitalisering av og rekruttering til krigerinstitusjoner, 
generelt og innen rituelt liv (1980b:219). En vanlig stereotypi, for eksempel blant 
journalister, er derimot at flaggseremonien utrykker samhørighet med U.S. A i 
moderne tid (Limerick, 9 juli 2005).  
Basert på etnografiske beskrivelser av ritualet vil jeg i det følgende presentere 
et forkortet sammendrag som bygger på Dorsey (1971), Grinnell (1972 2), Powell 
(1969) og Liberty (1967). Jeg tar med fellestrekkene ved disse beskrivelsene, som 
dermed antydes å gjelde diakront. Beskrivelsen vil tjene som et referansepunkt for 
senere diskusjon. Der hvor jeg senere kommer inn på rituelle detaljer som ikke 
beskrives utførlig i sammendraget, vil jeg referere til hvor de er å finne i de 
etnografiske beskrivelsene. 
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  2. Soldansens forløp. 
 
Først må leirsirkelen dannes. Man må vente til alle teltene er 
satt opp i en halvmåneformasjon, hvor åpningen av leiren 
vender mot sørøst. Dette skjer først etter at alle som skal 
delta i og overvære ritualet har ankommet. En 
krigerorganisasjon har blitt valgt ut av høvdingene til å 
patruljere leiren mens ritualet pågår. De kommer blant annet 
til å passe på at ingen uvedkommende blander seg inn i 
ritualet.  
De første lukkede ritene begynner. En tipi som kalles the 
Lone tipi, har blitt satt opp. De sentrale aktørene inntar 
den: Soldansgiveren, Sacred Woman, the Chief Priest, 
soldansinstruktøren og andre hjelpere. Inne i tipien sitter 
deltakerne i ring rundt et bål, på bestemte plasser, i forhold 
til himmelretningene. Man ber til Ma?heo?o og utreder om 
formålet med ritualet. Soldansgiveren forteller om hans grunn. 
Utenfor passer de patruljerende krigerne på at ingen passerer 
mellom the Lone tipi og åpningen i leirsirkelen mot sørøst. 
Gress og sten er ryddet vekk i tipien, slik at gulvet er 
av jord. Dernest finner det sted en rekke rituelle handlinger. 
The Chief priest ringer ut et lite område hvor han lager en 
liten, rund jordhaug. Dette er den første jorden. Underveis 
lager han eller giveren tre slike jordfigurer til. Hver av 
disse er litt større enn den forrige. Den tredje jorden lages 
på marken utenfor the Lone tipi, mens den fjerde lages 
innenfor igjen.   
Andre viktige handlinger er malingen av gjenstander, som 
for eksempel den hellige pipen og en gravestokk som stikkes 
inn i et kjøttstykke. En lærfigur som kalles the enemy image 
blir laget. Noen av disse gjenstandene kommer til å henge i 
tordenredet (bladverket over kløften til midtpælens stamme i 
soldanshytten). Man lager også gjenstandene som skal brukes i 
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soldansalteret. Det foregår maling av en rekke gjenstander. 
Sorte halvmåne og solsymboler males på et rødmalt bisonkranie 
Kappene av bisonskinn til soldansgiver og Sacred Woman males 
røde. Man maler ansiktene deres også. Rødt for soldansgiveren, 
hvitt for Sacred Woman. Den hellige pipen stappes og males 
rød. 
Etter cirka to dager med bønner og rituelle handlinger som 
de allerede nevnte, begir hele forsamlingen seg ut av the Lone 
tipi. Sacred Woman går først. Hun bærer med seg det malte 
bisonkraniet. Følget fra the Lone tipi setter seg ned i 
gresset, ved det stedet de har valgt ut til skueplass for 
soldanshytten. De avventer reisingen av denne og midtpælen sin 
ankomst. De offentlige delene av ritualet kan begynne.  
Fellingen av treet som skal være midtpæl skjer ved at en 
mannlig aktør resiterer en krigsdåd og dernest velsigner 
treet. Det blir så felt med en øks og det skal imperativt skje 
på sakte manér. Treet blir så ført til stedet hvor 
soldanshyttens øvrige pæler, i løpet av denne tiden, har blitt 
satt opp. Det gjenstår å reise midtpælen. Det skjer i løpet 
fire rituelle løft, mens Sacred Woman holder den hellige pipen 
horisontalt, reiser den sakte og holder den i vertikal 
stilling det øyeblikket midtpælen står oppreist. 
Inne i soldanshytten legger hun pipen ved bisonkraniet, 
som ligger på en jordhaug. Disse to danner de første 
bestanddeler av alteret, som blir fullført før dansen 
begynner. Soldansalteret er den femte og siste jorden som 
lages. Det hentes inn fem jordlag, som skjæres ut fra marken 
utenfor. Disse legges så i halvmåneform bak jordalteret hvor 
bisonkraniet er sentrum. På hver side av alteret blir det satt 
ned et plommetre, et dogwoodtre og busker. Det settes ned to 
rekker med trepinner, rett foran bisonkraniet. Den ene rekken 
blir malt hvit, den andre sort. På en liten flekk mellom disse 
pinnene blir det strødd pulver, i fire farger: rødt, gult, 
sort og hvitt. En liten figur tar opp plass foran alteret. The 
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Rainbow kalles figuren hvor fire kvister er bøyet tilbake i 
større hvelvinger over hverandre. I hyttens nordvestlige 
hjørne har Sacred Woman tatt plass, der hun kommer til å 
overvære resten av ritualet i liggende stilling. The Chief 
priest og soldansgiveren tar plass. De står ved siden av 
henne, der de kommer til å danse. Danserne står klare, og de 
er iført den første kroppsmalingen, som skiftes mellom hver 
lange danseperiode. De har hver sin instruktør, som maler dem 
med den symbolske malingen. Folk samler seg ved 
inngangspartiene for å se inn. Det sitter personer rundt en 
stor tromme. Sangere sitter i en gruppe. Utenfor hytten er 
kvinnelige sangere samlet. En prest tar et bisonskinn, som han 
gjør fire rituelle bevegelser med, og kaster det plutselig inn 
i gruppen rundt trommen, som tar det i mot. De begynner å 
bevege det i gyngende bevegelser, mens de trommer på det med 
rasler.  
Derpå begynner dansen. Alle danserne danser rett opp og 
ned på samme sted, mens de fikserer blikket sitt på midtpælen 
og tordenredet i toppen av den. Dansen foregår i lange 
perioder, som avbrytes av korte pauser. I pausene blir 
danserne malt med nytt design. Det finner sted 
gaveutvekslinger. Før dansen atter begynner, skjer det ofte at 
en av danserne ofrer stykker med kjøtt, som legges ned ved 
soldansalteret, midtpælen og de fire himmelretningene. 
Etter to dager og netter, og et gitt antall sanger, går så 
dansen over i sine avsluttende fase. Danserne danser mer 
intenst den siste dagen, som kulminerer med the Running to the 
four directions. Assistenten til the Chief priest begynner å 
løpe rundt midtpælen fire ganger, før han spurtende leder alle 
de øvrige danserne til utveiene mot hver av de fire 
himmelretningene. De løper så vidt utenfor, før de bråsnur og 
løper inn mot midtpælen, for igjen å løpe ut mot den neste 
himmelretningen. Når man har løpt mot alle fire 
himmelretninger er dansen over. Soldansgiveren, the Chief 
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priest og Sacred Woman deltar i et dampbad, i en rituell Sweat 
Lodge (en dome-formet liten hytte). Det arrangeres siden en 
fest, med mat og drikke for deltagerne som har fastet gjennom 
ritualet. I leiren for øvrig starter festligheter for 
allmennheten. 
 
3. Diskusjon: ritual, form og symbolikk. 
 
Van Gennep (1909) og Turners (1969) begrepsapparat er relevant i en analyse av 
hele ritualets prosessuelle form. Van Gennep mente at alle overgangsritualer følger 
en bestemt, tredelt oppbygning. Han kalte disse fasene separasjon, margin (liminal) 
og reaggregasjon.(tilbakevenden). Separasjonsfasen kjennetegnes av at rituelle 
deltagere fjerner seg fra ordinære gjøremål, forbereder ritualområder, gjenstander og 
trer inn i en alternativ tids og romforståelse. De lukkede ritene i the Lone tipi kan 
analyseres slik. Den liminale fasen preges av vagt definerte roller, sporadisk rituell 
autoritet, anonymitet, underkastelse, passivitet, fellesskap og usikkerhet (Turner 
1969:95ff ). Den offentlige delen av soldansen kan likeledes anses for å være preget 
av usikkerhet, streben, passivitet og individuell ensomhet. Danserne er for eksempel 
snart aktive som dansere. Snart er de igjen passive, som mens de blir malt av 
instruktørene deres. De står tidvis under prestenes autoritet, i og med at disse 
kontrollerer dansen og pauser. Avslutningen av ritualet, med renselsen av sentrale 
rituelle aktører i dampbadet/the Sweat Lodge, og den påfølgende sosiale 
sammenkomsten, kan tolkes som tilbakevending til samfunnet.  
Det er imidlertid viktig å understreke hvor vanskelig det er å dele opp slike 
langvarige og komplekse ritualer i et enkelt tredelt skjema, selv om Van Gennep 
mente denne formen er universell for alle overgangsritualer. Turner utvider skjemaets 
anvendbarhet til å gjelde alle ritual, som har til hensikt en kulturelt opplevet forandring 
i psykisk og emosjonell tilstand (Ibid:94). Muligens kan en slik prosessuell form 
identifiseres på flere plan, innen ulike rituelle episoder. Skjemaet kan bare med en 
viss skepsis identifiseres for soldansen og pilritualet i deres helhetlige form. Likevel 
er den tredelte formen en teoretisk forklaring på hvordan rituelle handlingssekvenser 
plasserer seg i forhold til andre sosiale kontekster. En teoretisk skillelinje kan trekkes 
mellom innenfor/utenfor ritualet. Rituelle symboler og handlinger plasseres i forhold til 
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et kontinuum mellom innenfor/utenfor. Den prosessuelle formen kan derfor muligens 
gjenkjennes på flere symbolske plan, for eksempel i fargepar.  
I ritualet finnes visse binære par, som enten følger alle de tre analytiske 
fasene eller oppstår i en av dem. Fargeparet rødt/sort fremkommer for eksempel 
både i separasjonsfasen/the Lone tipi, og i den liminale fasen/soldanshytten: først 
sorte sol og månesymboler på det rødmalte bisonkraniet, dernest på pæler i de fire 
himmelhjørnene i soldanshytten og midtpælen (Powell 1969:639, 648-50). En 
symbolsk kontrast fremkommer mellom midtpælen og alteret i soldanshytten. De 
synes å være symbolsk differensiert, siden offer gis til begge symbolene mellom 
pausene i dansingen (Ibid:798-99). Soldansalteret kan tolkes som en fortsettelse av 
de fire jordfigurene som ble laget i separasjonsfasen/ the Lone tipi. Disse blir 
progressivt større og kulminerer i alteret. Pipen, som fylles med tobakk og males i the 
Lone tipi, kan tolkes som en forløper for midtpælen. Pipen reises fra horisontal til 
vertikal posisjon av Sacred Woman, samtidig med at midtpælen reises. Reisingen av 
midtpælen og skapelsen av alteret kan slik forstås som en manifestasjon av binære 
symboler, som i en separasjonsfase har blitt introdusert på en mindre markant måte. 
Jeg kommer senere inn på at dette symbolparet inkarnerer binære kosmiske 
prinsipper. 
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 Uten å ha foretatt en uttømmende symbolanalyse, har jeg her pekt på at kulturelt 
definerte symboler kan sies å bli tilpasset en prosessuell form i soldansen. Denne 
formen tillater forandring av uttrykk og intensitet for ulike typer symboler.  
Enkelte antropologer (Powell 1969; Liberty 1965) har vært opptatt av hvorvidt rituelle 
symboler, som ble beskrevet av tidligere etnografer, fortsatt er til stede i soldansen. 
Liberty (1965) stadfester den konservative symbolbruken i nord-cheyennenes 
soldans. Likevel er hun overveiende opptatt av å drøfte formelle detaljer, som mål på 
ritualets kontinuitet. Etter min mening er en slik analyse nyttig, men i en begrenset 
forstand. Liberty går også utover sine premisser. Hun overskrider ved leilighet 
fokuset på formelle trekk, gjennom å stille spørsmål ved kollektive tolkninger av et 
enkelt symbol:  
 
The old ceremony served as a plea for world renewal from the tribe as a 
whole. To what extent this is still true we do not know. Old Cheyennes have 
told me that the little pail is tied up in the thunder´s nest at the top of the 
pole so that rain may come and fill it, bringing good grass and a good 
summer. But how many know of this theoretical explanation and support it? 
(1965:131).      
 
Liberty antyder her muligheten av at yngre cheyenner, ikke lenger deler noe 
overordnet religiøst, eller filosofisk, konseptuelt rammeverk når de deltar i ritualet. 
Hun overser dermed at navnet på ritualet, som hun selv oversetter fra cheyenne, 
indikerer en slik religiøs kategorisering: Oxheheum (engelsk New-life lodge). Hun 
bidrar på denne måten til å redusere ritualnavnet til et nominelt spørsmål. Som en 
kontrast vil jeg i denne oppgaven betone verdier som ritualiseres, og som dermed 
forstås som potensielt intersubjektive. Jeg vil ikke innskrenke analysen til 
betydningen av enkelte symboler. Dels av plasshensyn, og dels for å unngå et 
overdrevent fokus på enkeltsymboler, vil jeg ikke beskrive pilritualet. Istedenfor vil jeg 
diskutere noen sosiale og kulturelle aspekter av både soldansen og pilritualet. Først 
presenterer jeg pilritualets kulturelle posisjon.        
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c) Pilritualet. 
 
1. Sweet Medicine og de hellige pilene.   
 
Mens soldansen praktiseres i ulike kulturelle versjoner, er pilritualet unikt for 
Cheyenne. Kulturhelten Erect Horns regnes som bringeren av soldansen. En annen 
mytisk kulturhelt bragte pilritualet til cheyennene: profeten Sweet Medicine. Det 
fortelles at Sweet Medicine mottok instruksjon fra fire hellige menn og måtte 
gjennomgå prøvelser inne i fjellet Nowahu`s. Derfra brakte han cheyennene Mahuts 
(de fire hellige pilene) og pilritualet (Powell 1969; Grinnell 1910).   
Som nevnt tidligere: cheyennene inkorporerte Suthai-stammen i løpet av det 
tidlige 1800-tallet (se s 29). Myten om Erect Horns og soldansens opprinnelse blir 
tilskrevet suthai-gruppen. Sweet Medicine og pilritualet regnes derimot som 
opprinnelige bestanddeler av cheyennekulturen. Dette opprinnelige reflekteres i at 
Sweet Medicine oppfattes som bringeren av the Cheyenne way, cheyennenes etiske 
referanseramme. Han var en spirituell innovatør, som også brakte med seg idéene til 
sosiale institusjoner som høvdingrådet og krigerorganisasjoner (Powell 1969:96; 
Schlesier 1974:279). Det finnes imidlertid andre opphavsmyter til disse institusjonene 
(Hoebel 1978; Grinnell 1972), som av enkelte cheyenner regnes som mer legitime. 
Imidlertid aksepteres slik mytisk diskrepans. Uenighet om myter rokker ikke ved troen 
på Sweet Medicine som en åndelig foregangsmann (Moore 1996:161,194; Powell 
1969:460).   
 
2. De hellige pilene og bisonhatten, Cheyenne og Suthai. 
  
Den store autoriteten til Sweet Medicine er parallell til posisjonen til de fire hellige 
pilene. Hoebel omtaler pilene som "their supreme tribal fetish" (1978:10) Andre 
fremhever bisonhatten som vel så viktig (Powell 1969; Grinnell 1910; Ashabranner 
1982). Denne hatten har, av nevnte historiske årsaker, blitt stedsbundet til Montana 
og nord-cheyennene. Bisonhatten (eller Issiwun) er ifølge muntlige tradisjoner den 
samme hatten som Erect Horns mottok. Derfor regnes suhtaiene som de 
opprinnelige besitterne av bisonhatten (Powell 1969:25; Grinnell 1910). Det er ikke 
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innlysende hvorvidt pilene og bisonhatten har mistet ideologisk eller religiøs 
betydning på grunn av stedsforankringen.  
I sin analyse av forandringer i cheyennesamfunnet antyder Weist (1970:41, 
128) at sør og nord-cheyennene i løpet av 1850 beholdt hver sin relikvie, som følge 
av at de ble geografisk separert. Stammen hadde som nevnt vanskeligere for å 
forenes etter ca 1850. Det følger ikke derved at pilene har mistet religiøs betydning 
for nord-cheyenner. Likeledes rapporteres ingen dikotomisering som utelukker sør-
cheyennene fra bisonhatten. Muligens har de to relikviene derimot blitt gjenstand for 
en lokalt basert, kulturell konstruksjon av hellighet i ens umiddelbare omgivelser. Det 
kan ha vært slik lokal konstruksjon, som fikk Weist sine informanter til å fremheve 
bisonhatten under hennes feltarbeid. Weist går imidlertid for langt. Hun impliserer at 
den tvungne delingen av nord og sør-cheyennene, med hver sin relikvie, innebar en 
religiøs splittelse fra og med ca 1850. I annen etnografi fremkommer det at pilene 
etter ca 1960 stadig har blitt fraktet opp til Montana for å oppføre ritualet (Ebbe 
Pedersen 1989:68,89; Liberty 1965:128; Powell 1969). Nord-cheyenner reiser også 
ned til Oklahoma for å delta i pilritualet der. I 1960 var eksempelvis giveren av ritualet 
en nord-cheyenne (Powell 1969:495). Motsatt aktes bisonhatten i pilritualet og 
soldansen i Oklahoma. Der blir bisonhatten symbolisert gjennom et malt bisonkranie 
lik den som gjenfinnes i soldansalteret (Ibid: 325n, 336; Schlesier 1987).     
 
 
3. Diskusjon av kulturell betydning, symbolikk og tematikk mot bakgrunn av 
soldansen. 
 
Jeg har bare beskrevet soldansen og vil ikke sammenligne formelle trekk mellom 
soldansen og pilritualet i denne oppgaven. Imidlertid vil jeg utdype ritualiseringen i 
soldansen, gjennom å diskutere noen sosiale og kulturelle forskjeller mellom disse to 
vedvarende ritualene.  
Pilritualet og soldansen var i præriefasen obligatoriske for alle cheyenner. 
Imidlertid er begge ritualene valgfrie aktiviteter etter opprettelsen av reservat. 
Krigerorganisasjoner tvinger ikke lenger eventuelle unnvikende cheyenner til å delta. 
Mot denne bakgrunnen kan det konstateres at pilritualet ikke følges av så mange 
deltakende tilskuere som før. I moderne tid er deltakerne oftest medlemmer av 
giveren, prester og andre sentrale medvirkende sine familier (Moore 1996:214).   
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Hva deltakelse av tilskuere angår, har soldansen blitt mer populær enn 
pilritualet i moderne tid (Hoebel 1978:128; Powell 1969:xxx). Denne diskrepansen 
skyldes nok sammensatte faktorer. Først og fremst er det trolig et spørsmål om 
tilgjengelighet. Soldansen kan forstås som mer tilgjengelig enn pilritualet, ettersom de 
sentrale ritene er offentlige der pilritualet er lukket. Den rolige og alvorlige 
stemningen i pilritualet er først og fremst retningsgivende for de aktive deltakerne i de 
lukkede ritene. De som har slått opp telt i leirsirkelen må imidlertid akte ritualet, blant 
annet ved å holde seg innendørs og unngå larm mens ritene pågår. Som en kontrast 
er dansingen og syngingen i soldansen noe publikum kan være delaktige i. De bidrar 
med oppmuntrende tilrop til danserne (Powell 1969:804-6, 838). De synger sanger 
som kun synges i ritualet. Musikk og dans kan være identitetsskapende, på grunn av 
tendensen til at bestemte tradisjoner markerer og orienterer en bestemt gruppe 
(Stokes 1994). Blant nord-amerikanske prærieindianere finnes både inter-tribal og 
intra-tribal musikk og dans. Formen og appellen til religiøse sanger og dans er særlig 
konservativ og vedvarende (Powers 1990:56, 114). Soldanssanger, og selve dansen, 
kan derfor sies å representere en viktig del av cheyenners ekspressive kultur. De 
peker videre ut mot annen tradisjonell sang og dans. Soldansen har, i tillegg til 
eventuelle religiøse og kulturelle betydninger, utpreget estetiske kvaliteter som kan 
bidra til deltakelse som tilskuer.  
Tilgjengelighet er en faktor når det gjelder intersubjektiviteten av symboler og 
rituelle handlinger. En giver av soldansen, som har blitt instruert i spesifikke meninger 
av symboler, som med sin dans legemliggjør en hensikt og en artikulert bevissthet 
om symbolske betydninger, vil ha et ganske bestemt perspektiv på kontrasten 
mellom alteret og midtpælen i soldansen. En ung tilskuer som er til stede fordi 
onkelen hans ba ham om å bli med, vil trolig ha en ganske annen oppfatning av det 
samme symbolparet. Kulturell mening kan derfor analyseres som ulikt distribuert 
(Shore 1996:260) blant ulike aktører.  
Her er spørsmålet om motivasjon og engasjement relevant. Likegyldige 
tilskuere vil neppe oppleve symbolske meninger som skaper resonans innen deres 
livsverden. Engasjement styrkes muligens av arrangementets eksklusivitet: 
soldansen og pilritualet er i dag forbudt for turister og andre utenforstående, som ikke 
har blitt invitert på en legitim måte (Ebbe Pedersen 1989:95). Man vil neppe være en 
likegyldig tilskuer på arrangement som defineres av en slik særposisjon. Skillet 
mellom rituell deltaker og tilskuer påpekes som avgjørende av Shore. Deres 
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perspektiv på ritualet er ofte vesensforskjellig. Shore mener tilskuerens opplevelse 
vanligvis er mer abstrakt, mens deltakeren opplever ritualet på en mer konkret, 
nyansert og sammenhengende måte (1996:55-56). Likevel kan rituelle handlinger 
som taler/bønn, dansingen, ofringer til de fire himmelretningene eller binære 
symboler ha en overskridende, multivokal og symbolsk mening for engasjerte 
tilskuere. 
Pilene (i pilritualet) er et multivokalt symbol. Fysiske deler av pilene forbindes 
med ulike fenomen. Treet på pilskaftene tolkes for eksempel som et symbol på 
cheyennefolket, mens spissene symboliserer Ma?heo?o og spirituell kraft.13  
Fargene på pilene symboliserer ulike fenomen. Det sies at to av pilene har makt over 
dyr, mens to har makt over mennesker, fortrinnsvis fiender av cheyennene. Pilene er 
endelig cheyennenes forbindelse med Ma?heo?o og the Cheyenne way (Powell 
1969:575; Ebbe Pedersen 1994; Dorsey 1971). Det er ikke sikkert at alle disse 
betydningene er allment kjent. En god del intersubjektivitet kan imidlertid finnes på et 
ideologisk nivå. Pilene har en høy ideologisk posisjon, selv om det komplekse ritualet 
er mindre tilgjengelig. Turners begrep Communitas kan muligens nyansere viktige 
individuelt og kollektivt relevante betydninger av ritualer og symboler.  
Turner (1969) fokuserer på det spesielle fellesskapet som ofte oppstår i 
transformative ritualer. Fellesskapet defineres av at rangering av status og prestisje, 
trer tilbake for en liminal, eksistensiell væremåte. Han kaller dette fellesskapet 
Communitas. Den liminale situasjonen åpner opp for følelser som vanligvis ikke 
oppmuntres innen den dominerende sosiale strukturen. Følelsene innen Communitas 
karakteriseres av opplevelsen av "endless power" (Ibid:139). Følelsene indikerer en 
opplevelsesmodus hvor handlinger, relasjoner og opplevelser fremstår som egalitære 
i seg selv. Turner mener at Communitas er en tendens i alle transformative ritualer, 
ikke en automatisk manifestasjon. Autoriteter, maktforhold eller sosial nød kan når 
som helst true dette skjøre fellesskapet, eller kontrollere det rituelt. Likevel er 
Communitas i mange samfunn en betydelig drivkraft, som kan søkes rituelt. Selv om 
Communitas er anti-struktur, varierer intensiteten og uttrykket, i følge den sosiale 
konteksten (eller strukturen i Turners forstand) den finner sted innenfor. Turner 
                                                          
13 Se neste del om Ma?heo?o. Termen staves også som maheo (Powell 1969), eller heamawihio (Grinnell 1972 
1-2). Jeg bruker gjennom oppgaven Straus (1977, 1978,1982) sin stavemåte, fordi den visualiserer en emisk 
uttale. Den kan derfor vanskeligere bli tolket analogt med en kristen "gud". 
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presiserer begrepet Communitas på tre, differensierte måter: eksistensielt/spontant, 
normativt eller ideologisk (Ibid:132ff). 
I overensstemmelse med disse nivåene gir soldansen sannsynligvis større 
anledning til eksistensielt Communitas, som oppleves direkte og konkret av deltakere 
og tilskuere (Ibid:138-140). Ettersom pilritualet er mindre tilgjengelig, gjelder nok ikke 
denne eksistensielle dimensjonen like sterkt for pærifere deltakere, eller fraværende 
cheyenner. Likevel kan ritualets evne til å skape et ideologisk fellesskap være sterk. 
Ritualet kan ha en ontologisk og symbolsk verdi i seg selv. Selv blant nord-
cheyennene, som ikke bor i Oklahoma (hvor pilritualet normalt oppføres), nevnes 
pilene med ærefrykt og aktelse. Faktisk skal personer som ikke har blitt innvidd som 
rituelle deltakere, utfra respekt, helst ikke nevne dem i det hele tatt (Ebbe Pedersen 
1994:40). De to årlige soldansene i Montana skal normativt oppføres etter at 
pilritualet har funnet sted (Moore 1987:315; Ebbe Pedersen 1989:68). Pilritualet 
indikerer dermed et ideologisk fellesskap som, potensielt sett, kan prege moral og 
praksis utenfor ritualene. Jeg skal i det følgende særlig fokusere på hvordan 
soldansen er en arena for å praktisere sentrale kulturelle verdier. Imidlertid vil jeg 
også berøre pilritualet, for å betone at begge ritualene kan ha diakron sosial relevans 
både eksistensielt, normativt og ideologisk.      
 
3. Identitet. 
 
I følge Giddens (1991) er personlig identitet en prosess, hvor selvet kategoriserer og 
oppfatter seg selv. Bevisstheten om selvet er et villet, og utilsiktet, utkomme av 
samhandling med andre. Individer og grupper får betydning i ens referanseramme av 
idealer, normer og oppfatninger av verdi og interesse. Identitet kan, utfra Giddens 
premisser, analyseres som et personlig aspekt av relasjoner i vid forstand. Dette 
personlige aspektet kan være gjenstand for intern og ekstern forhandling.  
 I pilritualet og i soldansen ritualiseres verdier som kan sies å være sentrale i 
cheyennekulturen. Jeg vil i denne delen søke å påpeke måter ritualiserte verdier 
potensielt sett kunne/kan motivere cheyenners relasjonelle identitet. For 
fremstillingens skyld vil jeg dele disse inn i et kollektivt og et individuelt nivå. Disse 
nivåene er i virkeligheten flettet inn i hverandre. Ingen kulturelle verdier kan sies å 
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motivere enten individet eller kollektivet. Et individ som bryter delte normer beviser 
ikke at normene opphører å eksistere for vedkommende. Den relasjonelle 
oppfatningen av identitet forutsetter at individet vet om normen, før han bryter den. 
Han/hun står dermed stadig vekk i en relasjon med eksterne forhold, som kan 
analyseres som identitetsskapende. Modellen kollektive/individuelle verdier brukes 
for å bedre skjelne mellom verdier, som klarest kommer til uttrykk henholdsvis 
individuelt eller innenfor et fellesskap. På det kollektive nivået finnes verdier som 
omfatter respekt for natur, sjenerøsitet, senioritet og slektskap. På det individuelle 
nivået blir personlig mot og utholdenhet, personlighet og autonomi understreket. 
Metoden jeg anvender tar sikte på å identifisere et sammentreff mellom verdier som 
har et empirisk grunnlag i den sosiale konteksten, og symbolske uttrykk i rituelle 
handlinger, hendelser, figurer og visuelle symboler. Jeg begynner med å redegjøre 
for verdier som her defineres som kollektive. 
 
a) Naturens orden, landskap og ritual. 
 
1. Cheyennenes kosmologi. 
 
Cheyennenes ritualer finner sted innenfor et kosmisk rammeverk som gjør dem 
meningsfulle. Kosmos blir kalt Hestanov og inndeles i a) en vertikal akse og b) en 
horisontal akse. Den følgende presentasjonen baseres på Moore (1996), Hoebel 
(1978) og Schlesier (1987).   
 
a)   
Den vertikale aksen deles inn i to hovedsfærer: Heamahestanov (den øvre 
verden) og Atonoom (underverdenen). Disse to hovedsfærene deles inn i mindre 
sfærer som korresponderer med beliggenhet i forhold til atmosfæren og jorden. 
 Øverst i Heamahestanov (den øvre verden) finnes det øverste åndelige 
prinsipp Ma?heo?o. Ma?heo?o beskrives som fullstendig maskulin ånd som 
overfører åndelig energi nedover i sfærene. Av og til fremstilles Ma?heo?o som 
personifisert, andre ganger som et kosmisk prinsipp.14 Det er imidlertid klart at 
                                                          
14 Stands in Timber & Liberty (1972) og Straus (1977:351) finner det sannsynlig at den tidsvise 
personifiseringen er såkalt post-kontakt og må tolkes i lys av hundre år med misjonering og omgang med euro- 
amerikanere.  
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Ma?heo?o er fjernt unna og at menneskene ikke kan møte Ma?heo?o personlig, men 
kun gjennom mellomledd (Straus 1977:350).  
Den øverste sfæren kalles Otatavoom (det blå himmelrommet) hvor solen, 
månen og stjernene finnes. Her er også Seama (melkeveien), meget synlig fra de 
åpne præriene, som er den veien sjelene til avdøde tar til Nāevoom (de dødes land). 
Otatavoom går over i sfæren Setovoom som når atmosfæren som mennesker kan 
puste i.  
Setovoom (det nærere himmelrommet) fungerer som et medium mellom de 
åndelige kreftene som finnes høyere opp i Otatavoom og livet på jorden. Fugler, 
skyer, tornadoer og atmosfæriske fenomen som oppholder seg i Setovoom er 
delaktige i å opprettholde en slik forbindelse. Fugler og atmosfæriske fenomen i 
denne sfæren bringer tegn og bud til cheyennene fra de øvre kreftene i kosmos. 
Heamahestanov (den øvre verden) slutter der atmosfæren og Atonoom 
(underverdenen) begynner.  
Atmosfæren kalles Taxtavoom, og er det luftlaget som omslutter jordoverflaten 
som mennesker puster i, piler kan bli skutt igjennom, hvor insekter og små fugler flyr 
og støv kan reise opp. Atmosfæren dekker hele jordoverflaten, som kalles Votostoom 
(jordoverflate-domen). Votostoom rekker et stykke ned under jordoverflaten og 
omfatter dyrs huler og planters røtter.  
Under jordlaget til Votostoom begynner Nsthoaman som karakteriseres av 
sten, bergarter og biologisk stillstand. Denne sfæren kan på enkelte steder penetrere 
Votostoom og er da synlig på jordoverflaten som klipper, ørken, grus eller golde 
"badlands". Nsthoaman regnes som nærmere det feminine prinsippet Heestoz, som 
er jordens sentrum.  
Den vertikale aksen kjennetegnes således av det maskuline og åndelige 
prinsipp Ma?heo?o på toppen av Hestanov (kosmos), mens det feminine og 
materielle prinsippet Heestoz finnes på bunnpunktet, i jordens indre.  
      
b)   
Den horisontale kosmiske aksen dreier seg rundt fire himmelretninger som har 
blitt kalt "semi-kardinalske" (Moore 1987:37). Betegnelsen kommer av at 1. Sørøst, 2. 
Nordvest, 3. Sørvest og 4. Nordøst, emisk sett korresponderer med: 1. Hesen (øst, 
ved soloppgang), 2. Onxsovon (vest, ved måneoppgang), 3. Sovon (sør, i retning av 
de varme vindene) og 4. Notam (nord, i retning av de kalde vindene).  
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Hver horisontale himmelretning forbindes med et åndelig vesen, som regnes 
som personer. De omtales som Maheyuno. Disse antropomorfe (menneskelignende) 
åndene bor i horisonten, der himmelen møter Votostoom (jordoverflaten). Maheyunos 
er tjenere for den fjerne, øverste Ma?heo?o, og står mennesket nærmere (Straus 
1977:350). I ritualene må hver rituelle handling gjøres med fire bevegelser, før den 
gjennomføres. Denne praksisen symboliserer aktelse for de fire ulike maheyunos 
(Powell 1969:435). Symbolikken rundt de fire maheyunos knyttes også til cheyenne-
livssirkelen, som angir stadiene i livet fra fødsel til død. I livssirkelen symboliserer 
fargene til hver maheyuno moralske, menneskelige egenskaper på et stadium i livet 
(Straus 1977 335; Campbell 1987:381). De fire himmelretningene deles inn i to 
horisontale akser, hvor maheyunos står i et komplementært forhold. 
Den ene horisontale aksen består av maheyunos i øst og vest. I øst bor 
Hesenota som knyttes til gjenstander og fenomener med fargen rød og gul, særlig 
blod og soloppgangen. Hesenota i øst henger sammen med ånden i vest, 
Onxsovota. Onxsovota holder til hvor solen går ned og månen blir til hver måned. 
Onxsovota knyttes til solnedgangen og mørke farger som lilla, fiolett, mørkeblå og 
sort. Mørke vann hvor monstre bor, død og dødsangst er en del av symbolikken til 
ånden i vest. Den eneste positive konnotasjonen er halvmånen, som penetrerer 
mørket og symboliserer beskyttelse fra mørket og død. Halvmånen assosieres 
spesielt med rovdyr sine klør og beskyttelse fra døden. Således er Hesenota mest 
positiv, mens Onxsovota er mest truende for cheyenner.    
Den andre horisontale aksen går mellom sør og nord. Disse åndene knyttes til 
den årelange, mytiske kampen mellom den antropomorfe ånden Atovz (solen) i sør 
og Hoimaha (vintermannen) i nord. Når vinterstid nærmer seg, drives Atovz lenger og 
lenger sør av Hoimaha. Notamota (maheyuno i nord) regnes derfor som sterkest i 
vinterhalvåret. Om våren er Atovz i ferd med å drive Hoimaha nordover igjen. I vår og 
sommerhalvåret er derfor Sovota (maheyuno i sør) dominerende. Sovota assosieres 
med fargen grønn og vegetasjon. Notamota assosieres med hvit, ettersom fargen 
symboliserer overgangen til vinter og sne.  
Det kosmiske verdensbildet fremstår som dynamisk, på samme måte som  
naturen er preget av prosesser. Maheyunos og deres fargesymbolikk henger 
sammen med regelmessige astronomiske fenomen som soloppgang og 
måneoppgang på den ene aksen (Hesenota og Onxsovota), og årstidenes veksling 
på den andre (Sovota og Notamota). På øst/vest-aksen er det konkrete farger for 
 54
hver himmelretning, mens det på sør/nord-aksen ikke er en bestemt farge, men 
snarere forandringen mellom to fargepunkt som er sentral. Jeg kommer i den siste 
delen av oppgaven tilbake til at natursynet og kosmologien underbygger en 
oppfatning av kjønn som en dynamisk kategori.   
Den forutgående gjennomgangen av fargesymbolikk bygger på Moore 
(1996:206-208). Denne fargesymbolikken er imidlertid ikke identisk med fargene 
Powell (1969:434-35) angir for maheyunos, og som flere forfattere bygger på 
(Campbell 1987, Ebbe Pedersen 1989 og Straus 1977). Hoebel rapporterer en tredje 
variant (1978:88, Se Figur 1, 2 og 3). Jeg har benyttet Moore sin versjon, delvis fordi 
den søker å forklare noe av det natursynet som ligger bak bruken av fargene. 
Powell(1969) og Hoebel (1978) redegjør ikke for slike forbindelser.  
Motsatsene illustrerer kanskje tilsynelatende uoverensstemmelser, ettersom 
fargetermer på engelsk ikke nødvendigvis er identiske med cheyennenes kategorier. 
Conklin (1955) har vist at farger, blant Hanunóo på Filippinene, oppleves ifølge andre 
kriterier enn vestlige. For eksempel kan faktorer som gjenskinn, stofflighet og tørr/våt 
bestemme hvordan en farge klassifiseres (Ibid:342). Turner (1967:81ff) overså nok 
denne emiske dimensjonen da han forsøkte å sammenligne fargesymbolikk 
krysskulturelt, utfra fargetermer og polariserte meninger han fant blant Ndembu 
(Douglas 1996:130). 
Et andre moment er at lokale grupper, eller bands, historisk sett har tolket 
himmelretningene forskjellig, og at det angående dem finnes mer divergerende 
tolkninger enn angående den vertikale kosmiske aksen, som Moore nevner 
annensteds (1984:296).  
Et tredje moment er at spirituelle ledere og medisinmenn genererer 
individuelle tolkninger av kollektive symboler. Barth (1990) og Obeyesekere (1981) er 
opptatt av at innovasjoner i symbolikk og rituelt innhold, er et utkomme av svingingen 
mellom individets subjektive tolkninger og en kollektiv referanseramme. Mens 
Obeyesekere mener kultur kan bestå av dynamiske sjangere som gir rom for 
innovasjon (1981:169ff), går Barth lenger i å argumentere for individuell kreativitet 
som en kontinuerlig, omformende kulturell prosess. Barth anfører en opposisjon 
mellom to idealtyper: den innovative og tilhengersøkende Guruen på Bali og den 
tilbakeholdne, esoteriske rituelle eksperten i på Ny-Guinea (1990:642-43).   
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Her vil jeg derimot betone at symbolene maheyunos overordnet sett er kollektive 
symboler, som i liten grad blir forandret av rituelle eksperter. De er elaborerende 
nøkkelsymboler som strukturerer dominerende, flertydige kulturelle erfaringer (Ortner 
1973). De fire rituelle bevegelsene og de binære rød eller sortmalte pælene i 
soldanshyttens himmelhjørner, eksemplifiserer en kollektiv symbolikk som er meget 
enkel: selve himmelretningene og deres binære, komplementære kvaliteter. I 
overensstemmelse med Barth og Obeyesekere tillates stor variasjon i spesifikke 
tolkninger. Imidlertid forblir disse tolkningene, etter min oppfatning, underordnede. 
Den kollektive dimensjonens primære posisjon gjenfinnes også i andre 
præriekulturer. Blant Oglala-Sioux ble for eksempel en novise oppfordret til å "never 
put one down" blant divergerende tolkninger av farger/dyr og himmelretningene, fordi 
"it all means the same thing" (Powers 1986:191). I den senere delen om sprituell kraft 
kommer jeg tilbake til at prærieindianeres religion, generelt sett, kan analyseres som 
egalitær. En konsekvens av det egalitære aspektet er at individuelle rituelle eksperter 
i liten grad konkurrerer om tilhengere. Som en kontrast anfører Barth konkurranse om 
tilhengere som en motivasjon for individuelle eksegeser blant Guruer på Bali.        
  
2. Åndelige krefter i et lagdelt kosmos. 
 
Naturens orden defineres av spirituelle krefter i ulike livssfærer. I cheyennenes 
kosmologi har alle naturfenomener sin rette plass i et lagdelt kosmos (Moore 
1996:183, 203-10). Øverst finnes skaperen av universet og den første beveger, 
Ma?heo?o som overfører Exhastoz (kosmisk energi/ spirituell kraft) nedover i 
hierarkiet.  
Cheyennene setter ikke seg selv øverst i dette kosmiske hierarkiet. I den 
folkelige taksonomien regner cheyennene seg selv innen samme kategori som andre 
pattedyr, Zeevasohoeva (landdyr) (Moore 1996:210;1984). Moore sin term "hierarki" 
(Ibid) må derfor forstås relativt. Kosmologien kan ikke lignes med en doktrine som 
hever mennesket over naturen, slik kristen protestantisme historisk sett har gjort 
(Vecsey 1980:35-37).   
Generelt sett regnes dyr ofte som innehavere av spirituell kraft som cheyenner 
må anmode om. Cheyenner (og mennesker) skiller seg fra dyr ved livspusten 
Omotome, som er grunnlaget for språk, kunnskap og spirituell kraft. Omotome 
representerer imidlertid et potensial som må utvikles aktivt. Utviklingen skjer i den 
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firedelte menneskesjelen Matha?sooma (Straus 1977:328-30). Denne etno-
psykologiske bakgrunnen peker på at mennesker må søke spirituell kraft. Dyr, sten, 
fjell eller vegetativt liv har spirituell kraft, under forutsetning at de har fått den overført 
fra, eller selv representerer, et åndsvesen.  
Høytflyvende fugler som falken anses som i stand til å bringe budskap til 
Ma?heo?o. De regnes derfor som hellige fugler, Maheonevekseo (Moore 1996:210). 
Fjærene som festes til ulike gjenstander i soldansen symboliserer alle fugler 
(Ibid:228). I den avsluttende fasen av soldansen blåser danserne uavbrutt i fløyter, 
med ørnedun laget av ben fra ørn, mens de danser. Lyden fra fløytene imiterer 
skrikene fra ørnen (Powell 1969:661; Dorsey 1971).  
Dyr som er nært knyttet til jorden kan rangeres høyt, med hensyn til spirituelle 
egenskaper. Tradisjonelt blir grevlingen ansett for å inneha stor spirituell kraft. Blant 
dens særlige egenskaper er at den kan spå fremtiden og fortelle om bortkomne 
personer eller eiendeler. Grevlingen har en fremtredende rolle i pilritualets siste fase 
(Powell 1969:439, 594ff). Denne posisjonen kan forklares med respekten for hver 
kosmiske sfære.   
Respekten for hver kosmiske sfære medfører at vegetativt liv og underjordiske 
vesener også blir ritualisert. I beskrivelsen av soldansen fremkom det at 
soldansalteret domineres av vegetasjon og jordsymbolikk. Bak alteret ligger fem 
rituelt utskårne jordlag, som er arrangert sammen i en halvmåneformasjon. På høyre 
og venstre side av alteret står to små trær og to busker (se s 45). Trærne, 
plommetreet og dogwood, regnes som viktige for cheyennene (Moore 1996:228).  
Tankegangen om et rigid, kosmisk hierarki forkludres av at cheyenner skiller 
mellom to kategorier åndsvesener eller Mayun: "The Above Persons" og "The 
Underground Persons", som assosieres med henholdsvis den overjordiske og 
underjordiske sfæren (Powell 1969:437-39). Under jorden bor de mektige 
underjordiske Mayun, som må tas hensyn til når man graver i jorden eller ferdes i 
naturen.  
Schlesier (1987:6) antyder et dialektisk spill, hvor undergrunnen og de 
høyeste himmellag virker sammen. Høye fjell er hellige fordi fjelltoppene er kontakt 
med det nest øverste himmellaget Sovotoom, samtidig som fjellet stammer fra det 
nederste jordlaget Nsthoaman. Enkelte planter og trær, som med røttene når langt 
ned i Nsthoaman, regnes om hellige (Moore 1996:211). Enkelte planter, trær og fjells 
hellige status kan tolkes mot deres kosmisk sett overskridende og integrerende 
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egenskaper. Analogt oppfattes midtpælen i soldansen som et integrerende medium 
for kosmiske sfærer. Midtpælen er sentrumet man orienterer seg etter i soldansen. 
Den blir oppfattet som en slags kanal for kraften fra Ma?heo?o (Powell 1969:839; 
Ebbe Pedersen 2003: 27,86; Schlesier 1987:91). Tresorten Cottonwood velges 
konsekvent til midtpælen. Den velges neppe bare fordi det er en slitesterk tresort. 
Materialene som brukes i ritualene brukes kun gjennom et særskilt ritual. Neste år 
skaffes nye trær. En nytteorientert tolkning kan altså ikke forklare alt når det gjelder 
valg av tresort. Cottonwood sin betydning kommer vel så mye av at det slår røtter 
særlig dypt i jorden, vokser nær elver og derfor oppleves gjennom en kulturell og 
religiøs synsvinkel (Campbell 1987:380; Ebbe Pedersen 2003:29). Som jeg kommer 
inn på i neste avsnitt, oppleves flere aspekter av landskapet utfra den tradisjonelle 
kosmologien.   
 
3. Landskap, kultur og ritualer. 
 
Landskapet og steder kan oppleves utfra en kulturell og rituelt relatert synsvinkel 
(Tilley 1994). Jeg har funnet grunnlag for å inndele opplevelser av landskapet inn i a) 
områder utenfor reservatene og b) områder på reservatene.  
 
a)   
Mens de bodde på prærien dannet cheyennene bildet av fjellet Nowahu‘s som 
deres helligste fjell.15 Fjellet er et viktig referansepunkt i soldansen og pilritualet. 
Åpningen i den halvmåneformede leirsirkelen vender alltid mot hesen/øst (altså 
sørøst). Gjennom åpningen strømmer det kosmisk kraft mellom de rituelle 
tipiene/soldanshytten midt i leirsirkelen og fjellet Nowahu`s. Det er av denne grunn 
ulovlig å krysse åpningen under ritualene. I pilritualet forestilles det en overføring av 
spirituell kraft fra fjellet, gjennom åpningen i leirsirkelen, og til pilene i den store 
rituelle tipien, hvor de ligger eksponert (Moore 1996:218). Landskapet kan på denne 
måten oppleves som betydningsfullt i en rituell kontekst. Fra ca 1960 har det igjen 
blitt vanlig med årlige valfarter til Nowahu`s. Grupper av cheyenner reiser dit for å 
faste og søke visjoner (Moore 1996:231; Powell 1969:416ff; Schlesier 1974:280).   
                                                          
15 Også kjent som "Bear Butte" i Black hills, Sør-Dakota.  Sioux, Kiowa og Arapaho hadde også religiøs 
tilknytning til fjellet.   
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Basso (1996) forklarer hvordan stedsnavn ofte uttrykker fortettet kulturell 
mening. Han beskriver hvordan vest-apachene i Arizona bruker stedsnavn seg i 
mellom. Mange stedsnavn er blant vest-apachene forbundet med moralske 
fortellinger som har en sterk resonans i deres livsverdener. Vest-apachene bruker 
derfor stedsnavn til å formidle og påminne om moralsk lærdom på en umiddelbar 
måte. Blant cheyennene synes ikke en forbindelse mellom stedsnavn og moralske 
fortellinger å være like utbredt. Moralske fortellinger fra præriefasen hender ofte i 
prærielandskapet, som beskrives minimalt. Slik minimalisme har blitt notert som et 
poetisk virkemiddel i mange indianeres muntlige tradisjoner (Frey 2004:163-64).16  
Fjellet Nowahu`s forbindes imidlertid med det moralske komplekset bak pilritualet. 
Sweet Medicine brakte en etisk referanseramme (the Cheyenne Way) og det 
tilhørende pilritualet fra en hule inne i fjellet. Forbindelsen mellom et fjell og et totalt, 
moralsk kompleks representerer en kontrast til enkeltstående moralske lærdommer 
og stedsnavn, slik Basso beskriver blant vest-apachene.  
 
 
 
 
 
 
 
 
                                                          
16 Se Grinnell (1962) for en samling av forskjellige typer cheyenne-fortellinger. 
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b) 
Reservatene til henholdsvis nord og sør-cheyennene omfattes av landområder 
som både eies individuelt og kollektivt. Nord-cheyennene mistet ikke like store deler 
av reservatet sitt som sør-cheyennene som følge av politikken som fremmet tvungent 
utsalg av jord. De mistet fra og med 1926 ca halvparten av reservatet på grunn slikt 
utsalg. Innen 1990 hadde stammen imidlertid klart å kjøpe tilbake all den tapte jorden 
gjennom stykkvise oppkjøp (Moore 1996:286). Nord-cheyennene har kjøpt jord 
utenfor reservatet også, i nærheten av det hellige fjellet Nowahu`s i Sør-Dakota 
(Ebbe Pedersen 1994:10). Kjøp av jord kan indikere at jorden har en egenverdi for 
befolkningen på reservatene. I dag, for første gang siden koloniseringen av Amerika, 
øker faktisk andelen jord indianere besitter (Pickering 2004:126). 
Ebbe Pedersen påpeker blant nord-cheyennene en spesiell romopplevelse 
hvor reservatet, selv for urbane cheyenner utenfor reservatet, tenderer mot å være et 
orienterings-sentrum (1989:73). Ritualene er også med på å skape lokaliteter. Etter 
hver soldans lar man pælene og rammeverket som soldanshytten er laget av stå 
igjen i sin helhet. På reservatene er det følgelig steder hvor etterlatte rammeverk for 
soldanshytter står som et minne om begivenheten. De står overlatt til vær og vind, og 
brytes ned ettersom naturen vil. Stedene oppfattes som kraftfulle, og oppsøkes ikke 
av trivielle grunner (Power 2002:17). Det finnes også forlatte steder som brukes til 
flere, av og til religiøse, formål. Fjellene på nord-cheyennenes reservat ligger utenfor 
befolkningssentrum, og brukes av folk som vil gjemme seg bort, kanskje for å drikke, 
ofre, be eller søke visjoner (Ebbe Pedersen 1994:23-24, 49). Andre, øde steder 
assosieres med Mistai (spøkelser) om natten (Straus 1978:4). Natten er den tiden 
hvor verden mest ligner åndeverdenen (Straus 1977:348).  
Kontroversene rundt minedrift, olje og gassutvinning på nord-cheyennenes 
reservat på 70 og tidlig 80-tallet indikerer at landskapet kan bli opplevd i lys av 
religiøse forstillinger i en politisk kontekst. Ettersom grunnen på nord-cheyennenes 
reservat skjuler enorme kullforekomster, så vel som olje og gass, har storkonsern 
naturlig nok vært interessert i å starte utvinning. BIA-styrte planer for såkalt "strip-
mining" ble forsøkt igangsatt av selskapet Peabody i 1973. Konsesjonen ble etter 
massiv mobilisering kjent som ugyldig av Tribal Council, som i denne saken kunne 
vise til stammens IRA-grunnlov.17   
                                                          
17 Om BIA, IRA: se Kapittel 1 i denne oppgaven. 
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Tradisjonelle cheyenner, med høvdingrådet i kulissene, samarbeidet i denne 
saken indirekte med Tribal Council. Høvdingrådet er for øvrig alltid "i kulissene", 
ettersom deres politiske metoder, normativt sett, krever ikke-konfrontasjon, 
konsensus og unngåelse av åpenlys konflikt (Ebbe Pedersen 1989). I delen om 
spirituell kraft kommer jeg nærmere inn på noe av rasjonalet bak disse normene. 
Høvdingrådet er en essensiell aktør i enhver soldans eller pilritual. Det er svært 
sannsynlig at bønner og offentlige taler tilknyttet ritualene fokuserte ekstra på 
konflikten om mineralutvinning i denne perioden. På spørsmål om hva man kan gjøre 
for å hindre økonomisk utbytting svarte en av Ebbe Pedersens informanter på 80 
tallet: "You can make good ceremonies!" (1989:77). Informanten fortsetter med å 
kritisere AIM og militant, konfronterende aktivisme.18  Uttalelsen tyder på at 
mobiliseringen tilknyttet ritualene etno-politisk sett har vært vektig nok. Forholdet 
mellom høvdingrådet og Tribal Council er, som nevnt tidligere (s 27), ofte 
antagonistisk utfra ulike verdisyn og prioriteringer. At de oppnådde konsensus i 
denne saken sier noe generelt om betydningen av jorden og landskapet for dagens 
cheyenner. Cheyenner gav kollektivt og individuelt avkall på betydelige inntekter, 
istedenfor å rasere grunnen gjennom minedrift. Rasering av grunnen vil i religiøs 
forstand si å krenke åndsvesenene som bor under jorden: de underjordiske mayun 
som må omgås med respekt (Ebbe Pedersen 1989:77; Campbell 1987:378-79).  
Selskapet ARCO fikk i 1980 konsesjon fra Tribal Council til å drive begrenset 
gass og oljeutvinning på nord-cheyenne reservatet. Selskapet trakk seg ut, allerede i 
1983, etter vedvarende protester fra AIM og tradisjonelle familier (Ashabranner 1982, 
Campbell 1987:385-86). De to eksemplene viser at Tribal Council ikke er en stabil 
maktfaktor når det gjelder å beskytte forvaltede landområder, utfra en oppfatning om 
egenverdien av disse. Det er nettopp tendensen til at Tribal Council-politikere 
tilgodeser økonomiske hensyn, fremfor religiøse og tradisjonelle verdier, som gjør at 
mange cheyenner forbinder organet med progressivitet. 
Indianske reservat besitter store andeler av U.S. A`s forekomster av for 
eksempel uran, kull, olje og naturgass (Pickering 2004:125). På den andre siden har 
storselskap et konstant behov for naturressurser. I forhold til en sakral oppfatning av 
jorden kan det være problematisk å besitte en slik latent rikdom. Økonomisk 
                                                          
18 AIM står for American Indian Movement. Grunnlagt på slutten av 60 tallet. Har markert seg som en 
aktivistisk, tidvis militant organisasjon som søker å fremstå som pan-indiansk. Bevegelsen stod særlig sterk blant 
ulike Sioux-indianere på 70 tallet. Den har aldri vunnet stor tilslutning blant cheyenner (Ebbe Pedersen 1989).   
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globalisering og politisk neoliberalisme er to forhold som kan føre til at cheyennene 
må kjempe nye kamper for å beskytte jorden de besitter. I et slikt politisk spill kan 
ritualene og natursynet i kosmologien atter være en motvekt til økonomisk utnytting. 
Hoebel (1978:128,133) betraktet mineralutvinning som en farbar vei til økonomisk 
bedring, og de religiøse ritualene som vaklende institusjoner. I det foregående har 
jeg vist at ritualene tvert i mot kan være en arena for motstand mot slik politikk.   
 
b) Sjenerøsitet og senioritet som verdier. 
  
Jeg vil i det følgende trekke frem eksempler på sjenerøsitet som en tradisjonell verdi 
diakront. Eksemplene vil videre knyttes opp mot sjenerøsitet innen ritualene. Et 
underliggende premiss er at verdien øker prestisjen og omdømmet til aktøren, 
samtidig som den begrenser sårbarhet for negative sosiale sanksjoner. McFee 
(1972:65) finner det vanskelig å avgjøre hvorvidt praktiseringen av sjenerøsitet blant 
Blackfoot, i moderne tid, representerer en sosialøkonomisk nødvendighet eller en 
direkte kulturell kontinuitet. Jeg vil argumentere for at verdien i cheyennenes tilfelle 
representerer begge deler. I den neste delen om slektskap vil jeg vektlegge 
økonomiske forhold. Her vil jeg betone den kulturelle betydningen av sjenerøsitet. 
Jeg begynner med å redegjøre for sjenerøsitet innenfor samfunnet da cheyennene 
var jegere og sankere på 1800-tallet. 
 
1. Tradisjonell sjenerøsitet.  
 
I præriefasens kultur ble sjenerøsitet fremholdt som en kardinaldyd. Motsatt medførte 
det et stigma å bli oppfattet som gjerrig. Ulike former for uformelle sosiale sanksjoner 
bidro til å skape et slikt stigma. Som blant Oglala-Sioux (Powers 1986), Blacfoot 
(McFee 1972), Gros Ventre (Fowler 1987) og Naskapi (Henriksen 2000) fremheves 
sladder som en effektiv uformell sosial sanksjon blant cheyennene (Moore 1996:320; 
Llewelyn & Hoebel 1953:265-66). Moore nevner at det å bli kalt gjerrig fortsatt er  
"the most denigrating word that can be used against another Cheyenne person, 
worse than any obscenity" (1996:179). 
I præriefasen var det først og fremst hester, bisonskinn og handelsgjenstander 
av estetisk eller bruksmessig verdi man gav bort for å praktisere sjenerøsitet. Her vil 
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jeg fokusere på hester, som i første rekke var en mannlig adgang til å praktisere 
sjenerøsitet. Denne normen og verdien gjelder diakront sett både for kvinner og 
menn (Straus 1977). Det var for eksempel et ideal at hustruer skulle sjenerøse. En 
høy rang, som hvis man bar den seniore tittelen kvinnelig høvding, forutsatte et godt 
omdømme som sjenerøs gjennom et langt liv (Moore 1996:168).     
Menn fanget i liten grad ville hester, så man anskaffet hester ved at en gruppe 
av krigere (et såkalt War Party) dro ut for å stjele dem fra fiendtlige stammer, som 
Crow eller Pawnee. Disse stammene bodde som regel noen få dagsreiser unna 
cheyenne-territorium, men cheyenner kunne dra langt vekk fra kjerneområdene sine 
for å stjele hester, for eksempel fra Wyoming helt ned til New Mexico. Ved 
hjemkomsten fra slitsomme og krevende tokt var det regelen at man benyttet sjansen 
til å praktisere sjenerøsitet. Noen ganger tok det form av balansert resiprositet. Man 
kunne være forpliktet til å gjengjelde en medisinmann som hadde ytet spirituell hjelp, 
ved å gi ham en hest. Balansert resiprositet er utvekslingsformen i barterøkonomi, 
hvor man bytter varer av noenlunde lik verdi (Sahlins 1972). Det er viktig å notere at 
cheyennene praktiserte barterøkonomi med hverandre, andre stammer og med euro-
amerikanere, side om side med sjenerøsitet som en verdi (Collier 1988:221). Hester, 
ettertraktede handelsvarer og bruksgjenstander falt alle innenfor en klar 
eindomsoppfatning (Llewelyn & Hoebel 1953:223). Den klare eindomsoppfatningen 
var imidlertid ikke enerådende. Hvis en tredjeperson for eksempel tok en kniv uten å 
returnere den, ble utroperen i leiren brukt til å adressere forholdet. Reaksjonene var 
likevel milde, og det var udannet å fokusere på tap av eindom (Ibid:226,229). Krenket 
eindomsrett var derfor trolig ikke en sterk motivasjon. Eventuelle eindomstvister var 
ikke relevante for høvdingrådets juridiske beslutninger (Ibid, Hoebel 1978:60-61).  
Andre ganger synes prinsippet om resiprositet å være mer flytende, liksom en 
antagelse. En ung kriger kunne for eksempel være sjenerøs for å sementere en 
sentral relasjon i planene hans om giftermål. Han kunne da sette fra seg alle hestene 
han hadde erobret utenfor tipien til hans utkårede jente sin mor. Men det var ingen 
automatikk i at han ville få datteren som ektemake på denne måten (Grinnell 1972 
1:139; Hoebel 1978:35). Sjenerøsitet styrket imidlertid omdømmet hans, og i dette 
tilfellet sannsynligvis betraktelig. Ifølge Sahlins (1972) forekommer generalisert 
resiprositet i samfunn hvor alle er forpliktet til å dele med hverandre. Det siste 
eksemplet indikerer en slags mellomform mellom balansert og generalisert 
resiprositet: det appelleres til at konkret sjenerøsitet besvares. Samtidig faller den 
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sjenerøse gesten inn under den kulturelle praktiseringen av generalisert resiprositet. 
Mauss (1974:10-12) påpekte at forpliktelsen til å gi fører til forpliktelsen til å motta i 
mange samfunn. Hans begrep om den "total prestations" og "total social phenomena" 
(Ibid:6,77) peker på at utveksling av gaver kan inngå som ledd i dannelsen av 
personlige relasjoner og verdier, samtidig med at gesten blir meningsfull i lys av av 
kollektive relasjoner og verdier. Det siste eksemplet illustrerer denne flertydigheten.   
Hester ble også gitt til slektninger eller venner som en æresbevisning, mens 
noen ble beholdt av hestekapreren. Endelig kunne man i ulike sammenhenger gi bort 
en hest til en mann som var fattig og ikke eide noen. Fedre gjorde ofte dette på 
seremonielt vis for å hedre en ung sønn som hadde felt sin første bison eller for å 
ære en datter som gjennomgikk sin første menstruasjon. Familien arrangerte da en 
stor fest og fikk tak i en fattig mann som faren gav en hest til (Grinnell 1972 1: 118-
19,129, Hoebel 1978).   
I alle tilfellene synes det som sjenerøsitet var en måte å oppnå prestisje og 
samtidig opprettholde ens relative posisjon som en verdig og ærefull Cheyenne i 
egne og andres øyne. Verdien var viktig i sosialiseringen av barn, men fortsatte i den 
vedvarende sosialiseringen av både kvinner og menn. En tilhørende verdi her er 
omsorgen for dem uten midler (Llewelyn & Hoebel 1953:76). Verdien gjestfrihet er 
også nært knyttet til sjenerøsitet. Nøye overveid gjestfrihet nevnes som en sentral 
kulturell verdi diakront (Moore 1996:182, 309-10).   
 
2. Sjenerøsitet komparativt og i ritualene.  
 
Forekomsten av omsorg for ubemidlede og gjestfrihet gjør det berettiget å oppfatte 
verdien sjenerøsitet som noe mer enn et sett regler, som begrenser et individuelt 
ønske om (potensielt anti-etisk) prestisje eller profitt. Henriksen synes å ta det for gitt 
at Naskapi-indianernes ideal om å dele kun har en slik begrensende funksjon 
(2000:81). Han hevder at normene om å dele jaktbytte bekreftes kollektivt i ritualer og 
felles måltider de delene av året hvor naskapiene er nomadiske i innlandet av 
Labrador-kysten (Ibid:53-54).19 Likevel mener han at den individuelle verdsettelsen 
av autonomi dreier i en motsatt retning.20 Han finner at verdsettelsen av autonomi 
                                                          
19 Det er betegnende at Henriksen bruker den engelske attributten "generous" én enkelt gang i løpet av 
monografien hans (2000:88). Ellers omtaler han naskapienes norm/ideal som "rules of sharing" o.a 
20 Henriksen lar det være et åpent spørsmål hvorvidt verdsettelsen av autonomi er kulturell eller individuell. Han 
forklarer reglene om å dele kulturelt (Ibid:54), men definerer ikke autonomi på samme måte. 
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virker oppløsende på naskapi-kulturen når de bor stasjonært, tettere, og i kontakt 
med en dominerende, manøvrerende misjonær og markedsøkonomi, under 
sommermånedene ved kysten (Ibid: 85-87,108,113).21 Jeg kommer senere tilbake til 
forholdet mellom individ og kollektiv blant cheyennene. Som en kontrast til 
Henriksens analyse vil jeg anføre muligheten av at verdien sjenerøsitet faktisk kan 
innebære solidaritet og positive konnotasjoner blant cheyenner. Det er ikke dermed 
sagt at verdien, i gitte tilfeller, ikke kan manipuleres og skjule antagonisme, slik 
Henriksen mener var tilfellet blant naskapiene han studerte.       
I dagens reservattilværelse er det flere sammenhenger hvor sjenerøsitet er i 
fokus. Sjenerøsiteten fremkommer tydeligst i den såkalte give-away ceremony. 
Seremonien beskrives som en innovasjon fra 1900-20 (Weist 1970:38), under 
perioden ritualene var forbudt. Den illustrerer dermed at sjenerøsitet ikke var 
begrenset til den rituelle praksisen. Under seremonien deles det ut gaver, ofte i form 
av kostbart, tradisjonelt håndverk som klesdrakter og tepper (Moore 1996:308). Ofte 
blir en give-away arrangert av foreldre på vegne av ens barn (Straus 1977). Det 
synes åpenbart at give-away seremonier spiller en rolle i sosialiseringen. Barnet ser 
nemlig at man vinner respekt og posisjon innen lokalsamfunnet ved å være sjenerøs. 
Moore peker på give-away seremoniens klare forskjell fra euro-amerikanske gave- 
seremonier, der gaver skal mottas av den som blir påtenkt (1996:309). Istedenfor at 
for eksempel barn mottar gaver i en give-away, får de noe igjen ved at foreldre gir på 
deres vegne.  
Give-away seremonier forekommer i dag gjentatte ganger som en integrert del 
av den offentlige fasen av soldansen. Dette rapporteres ikke for pilritualet. Derfor kan 
soldansens større popularitet delvis forstås mot anledningen til å praktisere 
sjenerøsitet. I præriefasen var som nevnt alle cheyennefamilier til stede i leiren under 
begge ritualene. Under pilritualet var normen å gi bort gaver som ble samlet i en stor 
haug og stilt ut. Cheyennene kunne derved se hvordan deres sjenerøse handlinger 
sto i et positivt forhold til de hellige pilene. Det var en spesielt stor ære å bli utpekt til 
å gi bort bisonskinnedekket fra sine egne tipier, til bruk for den store Arrow Renewal 
Lodge (Hoebel 1978:16; Powell 1969:487). I dag beskrives offergavene i pilritualet 
som meget enkle: fargede bånd som festes til offergrenene (Powell 1969:507). 
Nåtidens mer enkle gaver kan likevel tolkes som en symbolsk praktisering av 
                                                          
21 Henriksens synspunkt på dette området bærer preg av akkulturasjons- studiene jeg nevnte innledningsvis. For 
øvrig er hans teoretiske perspektiv opptatt av aktører som maksimerer ulike verdier. 
 66
sjenerøsitet. Før som nå påhviler det imidlertid givere av begge ritualene et særlig 
ansvar om å forsyne deltagere og prester med mat, materialer til tipier og ulike 
godtgjørelser. Idealet om sjenerøsitet kan delvis forklare den store prestisjen som 
assosieres med å være ansvarlige delarrangører av et ritual.22  
I pilritualet forekommer symbolske appeller til praktiseringen av sjenerøsitet, 
når den rituelle utroperen går rundt leiren, og signaliserer at folk kan levere 
offergavene de har forberedt (Ibid). Å være en utroper er en meget ærefull oppgave. 
Tidligere ble den bare tildelt pensjonerte høvdinger og forbindes slik med høy rang. 
Rollen hadde også religiøse konnotasjoner (Llewelyn & Hoebel 1953:97). Det er 
sannsynlig at utroperens ytringer, som peker hen på sjenerøsitet, samtidig angir 
denne kulturelle verdiens sentrale posisjon. Utroperens høye alder og ærefulle 
oppgave peker på en annen viktig verdi: verdsettelsen av senioritet. 
 
3. Senioritet og personlig beskjedenhet. 
 
Den høye sosiale posisjonen som følger med senioritet er noe av rasjonalet for at det 
kun er eldre menn over førti til femti år som til enhver tid sitter i høvdingrådet. 
Respekten for høvdingene gjenspeiler den kulturelle tendensen til at eldre personer 
tillegges større kunnskap og erfaring. Jeg skal senere belyse de eldres posisjon i 
forhold til den religiøse forståelsen av spirituell kraft. Her vil jeg poengtere at 
høvdingenes posisjon henger sammen med senioritet.  
Moore (1996) nevner verdsettingen av personlig beskjedenhet som en viktig 
og vedvarende verdi i cheyennekulturen. Verdien kan identifiseres diakront, for 
eksempel i en politisk kontekst. Forut for den varige fredsavtalen med Kiowa-
indianerne i 1840, eksemplifiserte en gruppe unge cheyennekrigere denne 
beskjedenheten i forhold til de eldre. Disse unge krigerne hadde fått tilbud om fred fra 
kiowane, men svarte:   
 
Friend, you know that we are not chiefs. We cannot smoke with these men, 
nor make peace with them…(..)..We are young men and cannot say 
anything, but we will take your message back to the chiefs (Llewelyn & 
Hoebel 1953:92).  
                                                          
22 Jeg bruker her termen "delarrangører" fordi ingen enkelt gruppe kan sies å arrangere ritualene eksklusivt. 
Motsatt giveren og familien hans/hennes står for eksempel høvdingrådet og prester som "symbolske" arrangører.  
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 I præriefasen førte idealet om beskjedenhet til en heller formell omgang mellom 
venner (Eggan 1955:57). I dagens situasjon unnlater, for eksempel, unge cheyenner 
å være aktive med å rekke opp hånden i klasserommet fordi frykten er stor for å 
hovere overfor andre cheyenne-klassekamerater (Moore 1996:181-82). MacGregor 
(1946) påpekte lignende adferd blant Oglala-Sioux skolebarn på 1940 tallet. Han 
forklarte tilsynelatende passiv adferd, med at skolens vekt på konkurranse brøt med 
sosialiseringen i hjemmet. I præriefasen hadde besteforeldre et spesielt nært, vennlig 
og støttende forhold til barnebarn. De overleverte barnebarna kunnskap om mytologi 
og ritualer på frivillig basis (Eggan 1955:54, 71, 78). Ettersom respekt for de eldre 
beskrives som en sentral og vedvarende verdi (Moore 1996:180; Moore, Liberty & 
Straus 2001:878-79), underbygger sannsynligvis vektleggingen av beskjedenhet 
denne respekten fremdeles.  
 Enkelte etnografer har forvirrende nok oppfattet at hvert av de ti bandene ble 
representert proporsjonalt i høvdingrådet med fire høvdinger (Eggan 1955; Grinnell 
1972 1). Dorsey nevner derimot meget generelt at hvert band var representert i rådet 
(1971:13-14). I forhold til dette uavklarte forholdet ville nok hvert band uansett være 
representert, på grunn av praktiseringen av uxorilokal eksogami.23 Embedet som 
høvding gikk vanligvis i arv fra far til sønn. Enkelte menn som hadde utmerket seg 
kunne imidlertid bli valgt til embedet av høvdingrådet. Høvdinger ble ventet å utvise 
eksemplarisk adferd: de skulle aldri la seg hisse opp, være sindige, modige, besitte 
visdom og hjelpe alle trengende cheyenner, spesielt de som var fattige. Høvdingen 
skulle være "a paragon of generosity" og gi bort eiendeler til enhver som spurte 
(Llewelyn & Hoebel 1953:78-79). Fra tiden etter 1936 til i dag, fremstilles kravet om 
konsekvent generalisert resiprositet som en av grunnene til at enkelte eldre menn 
vegrer seg mot å påta seg høvdingrollen (Ibid; Moore 1996:163).  
Høvdingrådet hadde i præriefasen sitt eget ritual hvor nye høvdinger avløste 
gamle. De avtroppende høvdingene hadde fullført sin termin på ti år. Dette ritualet 
hadde klare likhetstrekk med pilritualet og soldansen.24 Særlig fremkommer likheten i 
at alle cheyennefamilier måtte være representert i leirsirkelen og i den påkrevde 
tilstedeværelsen av stammens relikvier. Ritualet ble oppført siste gang i 1892. 
Ritualet ble etter 1940 erstattet av et mindre offentlig og lukket ritual (Ebbe Pedersen 
                                                          
23 Se neste del om slektskap. 
24 Se Dorsey (1971:10-14). 
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1989:28-29,40-41; Moore 1996:163-64). Den rituelle dramatiseringen av eldre menn 
sin spesielle kompetanse i å fungere som høvding understreker verdsetningen av 
senioritet. Hoebel fastslo at høvdingenes politiske rolle var hellig, altså forankret i 
religionen (1978:44). Høvdingrådet står fortsatt som symbolske garantister for de 
årlige oppførelsene av soldansen og pilritualet (Ebbe Pedersen 1989). Deres 
sentrale rolle i enhver soldans og pilritual kan analyseres som politisk og religiøs 
kompetanse. Det er verdt å nevne at verdien personlig beskjedenhet, forbindes med 
rang i dagens høvdingråd. De religiøst, og etno-politisk sett, høyest rangerende eldre 
beskrives som tilbakeholdende på slike møter. De sier lite, unnskylder seg ofte for 
deres manglende språkmakt og lignende, men får alltid det siste ordet, og stadfester 
dermed konsensus (Moore 1996:164-65).    
Straus (1994:163) mener at cheyenne-termen for "bestefar" ikke brukes som 
respektfull generalisert tiltaleform til eldre menn lenger. Hun hevder at "gamle mann" 
brukes istedenfor. Derfor er det desto mer interessant at Moore hevder at "gamle 
mann" betyr en høvding eller prest på cheyenne (1996:170). Bruken av "gamle 
mann" vil da snarere stadfeste respekten som cheyenner tradisjonelt har forbundet 
med eldre menn, istedenfor å indikere relasjonelle forandringer.  
Senioritet verdsettes hos både kvinner og menn. Her har jeg illustrert verdien 
gjennom de mannlige høvdingene. Jeg kommer tilbake til kvinnelige roller senere. I 
neste del kommer jeg blant annet inn på hvordan senioritet knyttes sammen med 
slektskap, i rituelle roller og som en generalisert tendens. 
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4. Slektskap og stammen som grunnlag for identitet. 
 
Jeg vil i det følgende forsøke å vise betydningen av slektskap som verdi, og hvordan 
ritualene kan sies å tematisere denne verdien. Lewis Henry Morgan (1871) sine 
pionerstudier inkluderer det første systematiske forsøket på en oversikt av slektskap 
blant cheyennene. I et diakront perspektiv fremkommer via Eggan (1955), Hoebel 
(1978), Moore (1987,1991,1996) og Straus (1994) at slektskapssystemet kan ha 
gjennomgått mindre forandringer i terminologi, men at det inntil moderne tid (ca 
1990) utviser en grunnleggende kontinuitet. Med dette menes at 
slektskapsterminologi, grunnleggende regler og normer for sosial interaksjon kan 
forstås som avledet av dem som gjaldt i præriefasen. Beskrivelser av 
slektskapssystemet er imidlertid formelle og ideelle. Terminologien kan ikke forutse 
avvik fra den interaksjonen som systemet antas å underbygge normativt. 
Når det gjelder slektskapstermer er det talende at selv om alle cheyenner i 
dag kan engelsk og bruker språket daglig, blir engelsk brukt på en måte som tilsvarer 
den tradisjonelle oppfatningen av slektskap. Den engelske bruken av for eksempel 
sister og brother blir derfor brukt annerledes enn blant euro-amerikanere (Straus 
1994:161). Følgelig kan ikke bruken av engelsk regnes som et tegn på kulturtap 
(akkulturasjon), slik enkelte antropologer har estimert (Powers 1990:89-90). 
Interessant nok foregår det utfra et lingvistisk perspektiv en kulturell akkomodering av 
engelsk blant flere indianske stammer. Leap (1993:3) hevder fra et sosio-ligvistisk 
ståsted at det finnes minst 200 ulike indiansk-engelsk. Han identifiserer blant andre 
cheyenne-engelsk, apache-engelsk og lakota-engelsk. 
I rituell sammenheng deltar slekten på to avgjørende måter: med materielle 
ressurser og moralsk støtte. Med utgangspunkt i slektskap, slik det tok form under 
præriefasen, vil jeg anføre slektskap som en plattform for identitetsdannelse. Jeg vil 
argumentere for at relasjoner som ikke har utgangspunkt i felles avstamning tenderer 
mot å bli oppfattet som metaforisk slektskap innen en rituell og sosial kontekst. 
Identitet som cheyenne og medlem av stammen gjenspeiler også en slik tankegang. 
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a) Slektskap som verdi. 
 
1. Et omriss av slektskapssystemet.  
 
Cheyenne-slektskap er bilateralt, med viktige relasjoner på både fars og morssiden 
(Hoebel 1978:30; Straus 1994:166). Det bilaterale slektskapssystemet og den 
utvidete familien er avgjørende ordninger for sosiale relasjoner. Ordningene åpner 
opp for en sosialisering hvor kjernefamilien spiller en felles rolle med en rekke 
slektninger på mor og farssiden. I præriefasen ble barn oppdratt av flere andre enn 
biologiske foreldre, innenfor en utvidet familie. Tradisjonell sosialisering kan derfor 
anses som ulik en vanlig middelklasse, euro-amerikansk kjernefamilie, hvor et ideal 
om individualisme ofte gjør foreldrene til eksklusive, kortvarige sosialiseringsagenter 
(Pyke 2004:106-10).  
 Cheyennenes slektskapssystem har blitt karakterisert som "horisontalt" fordi 
man klassifiserer etter generasjonsnivå, istedenfor en vertikal differensiering mellom 
ulike slektslinjer (Hoebel 1978:29; Eggan 1955; Straus 1994). Systemet utgjør en 
kontrast til prærieindianere som Crow og Omaha, hvor slektskap vektlegger 
slektslinjen og tilhørighet til en bestemt klan (Moore 1991:139).  
Cheyennenes slektskapstermer bygger på et klassifikatorisk prinsipp, hvor 
ulike mannlige og kvinnelige kategorier sammenfattes. For gutter og jenter blir 
biologiske fedre, deres brødre og fettere tiltalt som nihu (far), mens mor, mors 
søstere og kusiner blir kalt na`go (mor).  
Fettere og kusiner av samme generasjon som ego blir tiltalt som bror og 
søster, ettersom de er personer innen kategorien "barn av fedre og mødre". Flere 
na:sima (brødre eller søstere) av samme kjønn og generasjon utgjorde en gruppe 
som ego omtalte som nisson. Nisson-grupper av brødre ble ofte utvekslet med 
nisson-grupper av søstere. Utvekslingen ble organisert gjennom foreskrevet 
eksogami mellom ulike band. Giftermål mellom nisson-grupper representerte 
fundamentet og kontinuiteten i et band (Moore 1996,1987). Blant annet derfor var 
sammenfatningen fettere/kusiner og søsken så sentral. Jeg kommer senere inn på at 
man utfra et strukturfunksjonalistisk perspektiv kan presisere andre grunner til 
klassifikasjonene.  
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På den annen siden differensierer cheyennene gruppen mors bror og fettere 
og gruppen fars søster og kusiner, som hver tilskrives en egen slektsterm.25 I 
præriefasen tilhørte disse personene vanligvis en annen slektsgruppe på grunn av 
den preferensielle uxorilokale bosetningen. Hoebel (1978:30) foreslår at gruppene er 
differensiert, fordi de på grunn av forbudet mot incest ikke kan fylle rollene nihu (far) 
eller na`go (mor).  
Mors bror og fetter kategoriseres i alle tilfelle som naxan og fars søster og 
kusine kalles nahan. Morbroren og fars søster har en sentral rolle i sosialiseringen av 
ego, og står i et særlig nært forhold til et kryssøskenbarn av samme kjønn som dem 
selv (Straus 1977:338; Hoebel 1978:34). Straus (1994:162) antyder en forandring i at 
disse viktige sosialiseringsagentene spesielt støttet sine nieser og nevøer i 
seremonielle og rituelle situasjoner, men at såkalte seremonielle forpliktelser ikke 
følges like strengt i dag.  
           Senioritet vektlegges innen kjernefamilien ved å skjelne mellom yngre og eldre 
søsken av samme og motsatt kjønn: namhan (eldre søster)/ na`niha (eldre bror) og 
na:sima (yngre søster og yngre bror). Utenfor kjernefamilien vektlegges ikke 
aldersforskjellen mellom forskjellige kusiner og fettere, som alle kalles for na:sima 
(bror eller søster). En kvinne kaller hennes egne og hennes søstre sine barn for na:` 
(sønn) eller na`ts (datter), mens en mann likeledes omtaler sine brødre og fetteres 
barn som sine egne. Som jeg nettopp antydet, er kryssøskenbarn differensiert som 
nevøer og nieser.    
I forholdet mellom de yngre og eldre generasjoner ses en enda videre 
klassifikatorisk generalisering. Yngre og eldre som separeres med mer enn to 
generasjoner omtaler hverandre kategorisk som namcim/nicji (bestefar/bestemor) og 
nixa (barnebarn). Generaliseringen i forholdet mellom de eldste og de yngste gjelder 
for alle cheyenner, uavhengig om de tilhører samme slektsgruppe eller ikke (Moore 
1996:156; Hoebel 1978:30; Moore, Liberty & Straus 2001:872). Generaliseringen 
viser at kosangvinitet er mindre viktig i relasjoner med den andre oppadgående 
generasjonen.  
Det klassifikatoriske slektskapssystemet er konsistent med verdier som 
understreker samarbeid og felles interesser mellom grupper som regner seg som 
                                                          
25 Av det som allerede er sagt er det klart at: 1. Fettere er lik brødre. 2 Kusiner er lik søstre. Når jeg likevel 
nevner de norske termene "kusine" og "fetter" er det for å gjøre det lettere å forstå hvem det, i biologisk 
henseende, dreier seg om. Biologiske forbindelser er ikke en primær faktor verken i cheyennenes eller siouxenes 
slektskapssystem (Moore 1987:302, Demallie 1994:142).  
 72
slektninger. Tidligere ble sororat og levirat praktisert. Polygoni var sjeldent, men 
utbredt blant menn som hadde råd til å ha flere koner. Det førte til en praksis der 
også hustruens søstere tiltalte ektemannen hennes som om de alle kunne være gift 
med ham (Moore 1991:139; Eggan 1955). I følge et strukturfunksjonalistisk syn kan 
sammenfatningen av kjønnskategorier analyseres som:  
 
1.  En måte å lette adopsjon, gjennom å tiltale parallell-søskenbarn og egne 
barn med samme slektskapsterm.        
2.  En måte å lette praktiseringen av levirat, sororat og preferensiell polygoni.  
 
I forbindelse med sosialiseringen skal man imidlertid ikke overdrive 
sammenfatningen av for eksempel onkler/tanter og foreldre. Selv om for eksempel 
mors søster (altså na`go: mor) medvirker i sosialiseringen, er det biologiske foreldre 
som sitter med det avgjørende ansvaret. Derfor rammes foreldrene sterkest, dersom 
ens barn gjør noe som bringer skam over slekten (Eggan 1955: 49-50; Straus 
1977:337-38).  
Slektskapsterminologien peker imidlertid hen på at man står innenfor et 
nettverk hvor slektninger kan spille en rolle tilnærmet slektninger innen ens såkalte 
kjernefamilie. Terminologien har også visse partisippformer som mer finstemt 
diskriminerer mellom relasjoner: for eksempel mellom en agnatisk onkel som man 
ikke har et spesielt nært forhold til og en annen slik onkel som er ens annen far. Man 
bruker altså spesielle termer for å uttrykke en nær relasjon. Imidlertid påpeker Straus 
(1994:159,162) at disse variasjonene å finne i refererende termer (min far/min onkel), 
snarere enn i tiltaleformer (onkel/far).  
I et diakront perspektiv antyder Straus (1994:162, 164) at en mer selektiv, 
kontekst-avhengig bruk av termer for nære relasjoner i moderne tid. Hun mener 
observasjonen indikerer at slektskap ikke har en like generalisert mening lenger for 
alle cheyenner. Det kan dermed være et metodologisk problem å avgjøre om en 
relasjon oppleves som like nær som det slektskapstermen angir. En løsning på 
problemet kan være å studere hvorvidt relasjonene forankres i sosial interaksjon og 
praksis, eller om relasjonen er overveiende nominell. Et slikt studium er imidlertid 
ikke uproblematisk, hvis man overveier at slektskap ikke kun kan defineres 
pragmatisk og personlig. Som Moore (1987:289-90) påpeker, er det nettopp gruppen 
som er så avgjørende for forståelsen av slektskap blant cheyenner. I en rituell 
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sammenheng vil jeg derfor søke å vise en metaforisk og ideologisk dimensjon ved 
slektskap som gjør forholdet uoversiktlig, foranderlig og komplisert. 
 
2. Slektninger som ressurs: ritual og økonomi. 
 
Slekten som ressurs fremkommer i den støtten den gir til giveren av en soldans eller 
pilritualet. Som giver må man skaffe til veie en mengde mat, utstyr, transport, 
materiell og andre ressurser. Nå i moderne tid også penger (Liberty 1965; Moore, 
Liberty & Straus 2001). En giver er helt avhengig av å kunne mobilisere sin utvidede 
familie til å få på plass disse ressursene. Ressursene skal i soldansen og pilritualet 
dekke godtgjørelse og underhold til deltakere, instruktører, prester og bygging av 
ritual-arenaer. Det skal være rikelig med mat til festlige anledninger og ofringer. Det 
store festmåltidet som avslutter ritualene er en kollektiv forsamling. Stemningen er 
høy og det danses og synges. Parallellen til en moderne "pow- wow " er slående.  
Pow-wow er et indiansk danse-arrangement hvor man danser og synger inter- 
tribale eller tribale danser og sanger. Arrangementet kan være lokalt, finne sted på et 
reservat og være knyttet til enkelte stammer. De kan også arrangeres av grupper av 
ulike stammer og finne sted i urbane områder utenfor reservatene. For eksempel 
pleier omkring 70 stammer å være representert ved United Tribes International Pow 
wow i Bismarck, Nord-Dakota (Holst 2005). I alle tilfeller er deltagelsen åpen for alle 
indianere som vil danse. Dansingen blir primært ansett for å være sekulær og 
konseptet ble utviklet i Oklahoma i 1940-årene. Pow-wow regnes derfor som et 
moderne fenomen. Det er omdiskutert i hvilken grad pow-wower uttrykker en pan- 
indiansk identitet eller vitaliserer en stamme-basert identitet. Enkelte har tolket 
arrangementet som en smeltedigel for indianergrupper, som symboliserer kulturtap 
(akkulturasjon) og en siste skanse før den endelige assimilieringen til storsamfunnet 
(Howard 1955). Andre setter pow-wowens oppkomst i sammenheng med en styrket 
stammeidentitet, sosiale nettverk og økt mobilitet mellom reservatene (Powers 1990). 
Cheyennene deltar i egne så vel som andres pow-wower (Weist 1970).  
Selv om cheyennene nødig deltar i andres ritualer, arrangeres det pow-wower 
i dagene etter soldansen på begge reservatene. Soldansen finner da sted som en 
religiøs begivehet innen sosiale sammenkomster og festligheter. Der kan man for 
eksempel treffe slektninger eller finne seg en kjæreste. Denne sosiale dimensjonen 
underbygger utvilsomt soldansens generelle appell og representerer en kontinuitet til 
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præriefasens sosiale sammenkomster. Give-away seremonier finner sted under 
soldansen eller i den etterfølgende pow-wowen. Seremoniene krever mange 
ressurser. Festlighetene etter ritualet krever også mye mat og drikke. Tilberedningen 
av mat og anskaffelsen av goder skjer innen den utvidede familien. Derfor er flere 
slektsgrupper enn giverens og andre sentrale deltakeres familier årlig involvert i en 
seremonielt og rituelt tilknyttet mobilisering av ressurser. 
Avhengigheten av støtte fra slektninger har en mer moralsk dimensjon også. 
Som giver av ritualet er man avhengig av å ha et bra omdømme hos ens slektninger. 
Hvis man i dagens reservatsituasjon for eksempel fremstår som en uansvarlig 
alkoholiker vil man ikke bli ansett som verdt å støtte som giver. Å kunne være en 
giver av et ritual vil si å oppnå prestisje og sosial anerkjennelse (Moore 1996:220ff). 
Støtte fra familien kan forstås som en positiv sanksjon. Ifølge Moore er ritualene også 
en kilde til øket prestisje for familiene som en organisert enhet (Ibid). 
Mobiliseringen av ressurser viser at slekten, og de assosierte grupper/band 
man tilhører, blir ført sammen til en prestisjetung oppgave i forhold til ritualene. I 
præriefasen fremstod giverens slekt som en korporativ enhet, med stammens 
spirituelle ve og vel som sitt ansvar under ritualene. Mobilisering av ressurser og 
moralsk støtte er like viktig for gjennomførelsen av ritualene i dag. 
     
 3. Den utvidede familien i moderne tid. 
 
Straus (1994:161) påpeker at kjernefamilien har blitt mer sentral blant nord-
cheyennene de siste tyve årene. Neolokal bosetning dominerer istedenfor den 
tidligere uxorilokale ordningen. Hun forklarer denne endringen med økt mobilitet 
mellom distriktene på reservatet. Ettersom sør-cheyennene bor i mer urbaniserte 
områder er argumentet hennes relevant for dem også. Straus antar at subtile og 
spekulative forandringer i bruken av slektskapstermer kan tilskrives det hun oppfatter 
som en endring i familieordningen. Hun impliserer at en sterk posisjon for 
kjernefamilien hypotetisk sett innebærer mindre samhandling med slektninger 
(1994:158-162). Slektskapseterminologien vil da underslå at nominelle relasjoner, 
relativt sett, ikke betyr det samme som før.   
I litteraturen om Cheyenne finnes det ingen systematisk redegjørelse av 
kjernefamiliens posisjon i samtiden, men kun generelle, til dels motstridende 
bemerkninger (Straus 1994:161-62; Weist 1970; Moore 1996:259). I en senere, felles 
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artikkel godtar Straus tydeligvis at "Kinship remained the primary social organizer. 
The extended familiy…(..)…was the fundamental social unit" blant nord-cheyennene 
på slutten av 90 tallet (Moore, Liberty & Straus 2001:878).  
En supplerende betraktning er at de moderne utvidede familiene ikke kun er 
samlet i boenheter. Boenhetene er, som i præriefasen, ofte lokalisert i nærheten av 
hverandre (Moore 1996:260). Neolokal bosetning må derfor forstås relativt. Et annet 
problem med begrepet neolokal bosetning, er at mange boliger blir tildelt som del av 
BIA-ledede bolighjelpsprogrammer. Byråkratisk konseptualisert boligtildeling kan 
imidlertid være problematisk. Det oppstår derved tilfeldige boligmønstrene som ikke 
tar hensyn til forhold som slektskap. Slik boligorganisasjon har i flere antropologiske 
studier av reservatsamfunn blitt ansett som en hovedfaktor i dannelsen av lokale 
voldsgjenger, alkoholisme og narkotikamisbruk (Powers 1986:176, Pickering 
2004:113).   
Imidlertid hevder Straus (1994:162) at den utvidede familien ikke er av stor 
økonomisk betydning lenger. Hun utfordrer dermed Moore (1996) sin sterke 
vektlegging av den utvidete familien som økonomisk støttenettverk i moderne tid. 
Studier av andre reservatsamfunn viser at slektninger ofte spiller en viktig økonomisk 
rolle som et nettverk av gjensidig resiprositet. I en tilværelse preget av usikker inntekt 
og høy arbeidsledighet fungerer slekten som en oppfanger av ressurser som for 
eksempel penger, bruksgjenstander, mat eller fyringsolje. Ressursene spares (såkalt 
"pooling"), og blir siden distribuert til slektninger som har akutte behov for dem 
(Pickering 2004:124, O`Nell 1996, Moore 1996). Straus mener at slektninger ofte er 
et viktig nettverk når det gjelder å få en jobb. Hun anerkjenner også slektens rolle 
innen seremoniell ressursdeling, men benekter at slektninger er viktige for det 
daglige underhold (1994:161-162). I give-way seremonier, som jeg nevnte tidligere, 
skjer det en symbolsk redistribusjon av ressurser. Seremoniene gjenspeiler og 
bekrefter faktisk deling av nødvendige ressurser mellom forskjellige, av og til 
antagonistiske, familier (Moore1996:307). En arbeidsledighet på omkring 60-80 % på 
de to reservatene gjør tilstedeværelsen av et større økonomisk nettverk mer 
sannsynlig enn hva Straus sine bemerkninger fastslår. Mønstre av resiprositet, 
sosiale og økonomiske forhold tyder dermed på at en neolokal kjernefamilie ofte er 
avhengig av samhandling med flere andre slektninger og andre familier. Som jeg 
nevnte i forrige avsnitt, er et utvidet nettverk av slektninger nødvendig for å kunne 
fungere som giver av soldansen eller pilritualet.  
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  b) Den sosiale konteksten: bandet, stammen, ensomhet og metaforisk 
slektskap. 
 
1. Bandet i ritualene. 
 
I præriefasen ble sammensetningen av band som nevnt bestemt av eksogami og 
preferensiell uxorilokal bosetning. Som følge av det regelmessige uxorilokale 
bosetningsmønsteret flyttet menn sammen med hustruens band ved giftermål. 
Likevel holdt mannen kontakt med sitt opprinnelige band og skjøttet forpliktelser 
overfor dem. Det bilaterale slektskapssystemet knyttet også ego til et annet band 
med agnatiske slektninger. Av disse kunne fars brødre (altså fedre) være giftet inn i 
atter andre band. Derfor hadde man vanligvis slektninger i flere forskjellige band. 
Samarbeid skjedde likevel først og fremst innen bandet hvor man levde (Hoebel 
1978; Eggan 1955). Samarbeidet innen bandet hadde dels pragmatiske årsaker. De 
forskjellige bandene var lokalisert langt unna hverandre mesteparten av året. Mindre 
grupper var en forutsetning for å jakte på de spredte flokkene av vilt i vinterhalvåret.26  
Enheten som et band tidligere utgjorde blir symbolsk anerkjent i soldansen og 
pilritualet. I leirsirkelen tildeles en spesiell plass til hvert band (Grinnell 1972 1; Moore 
1987; Dorsey 1971; Mooney 1964). De fastsatte plassene i den rituelle leirsirkelen 
fører med seg en viss markering av grenser i forhold til andre band. De forskjellige 
plassene i denne store leirsirkelen er også assosiert med ulik rang. Spesielt viktige 
band får en høyere rangert posisjon. Viktig henspiller her på at et band som blir 
regnet som opprinnelig eller som skal hedres fordi det har utmerket seg som jegere, 
krigere eller gjennom dets størrelse (Moore 1987: 38-42).  
Rangeringen er analog med etiketten rundt sitteplasser i en tipi, og leirsirkelen 
omtales som en symbolsk tipi. I en tipi er for eksempel den bakre plassen i 
onxsovo/vest (altså nordvest) en slags æresplass. Vanligvis var dette husholdets 
overhode sin plass som, til tross for variasjon (Moore 1991), oftest vil si den eldste 
mannen i en kjernefamilie (Hoebel 1978:29). Det er også plassen til ærede gjester 
(Moore 1987:38). Forholdet mellom rang og en bestemt sitteplass kan forstås 
                                                          
26 Se kapittel om sosial og politisk organisasjon. S 22 ff. 
. 
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metaforisk, hvor slektskap er en organiserende metafor. Partene i tre ulike tipi-
kontekster deler seg inn etter denne metaforen: sitteplasser i en tipi, plasser for band 
i den rituelle leirsirkelen/symbolske tipien og sitteplassene til rituelle aktører i en 
rituell tipi. Utfra en tankegang om metaforisk slektskap vil innehaveren av den høyest 
rangerende rollen, definert kontekstuelt, oppta denne plassen. I beskrivelser av 
pilritualet fremkommer det for eksempel at den viktigste rituelle aktøren, pilenes 
oppasser the Arrow Keeper, under hele sin deltagelse sitter i tipiens vestlige hjørne 
(Powell 1969). 
The Arrow keepers rituelle rolle peker trolig oppover i kosmologien. Ifølge 
Schlesier (1987:7, 92) blir sentrale deltagere i ritualene identifisert med høyere 
åndsvesener. Derfor lignes soldansinstruktørens skapelse av jordfiguren i the Lone 
tipi med Ma?heo?o sin kosmiske skapelseshandling. The Arrow Keeper gjentar også 
Ma?heo?o sine skapende handlinger når han lager et alter av sand (som 
symboliserer fjellet Nowahu`s) i pilritualet (Powell 1969:575). Gitt en slik identifikasjon 
peker the Arrow Keepers rolle oppover på et metaforisk slektskapsforhold i 
kosmologien. Slektskapsidom forbinder sitteplassen hans i den rituelle tipien med det 
metaforiske slektskapsforholdet. Samtidig vil sitteplassen hans kunne uttrykke et 
slektskapsforhold mellom høyere åndsvesener/the Arrow Keeper og de øvrige rituelle 
aktørene på andre sitteplasser i tipien. 
Den sørlige plassen i en tipi er beregnet på kvinner og barn. I leirsirkelen vil 
band som kan inneha en metaforisk sett lignende rolle oppta denne plassen.  
Plassen i det østlige tipi-området er for de lavest rangerende. Den plassen er 
vanligvis reservert for affinale slektninger. I leirsirkelen er dette plassen alle band 
søker å unngå. Denne plassen blir tildelt band som kommer for sent til ritualet, eller 
grupper av inviterte fremmede (Moore 1987:39). I moderne tid har man videreført 
tankegangen om band. Ulike grupper assosieres med ulike stedsnavn på reservatet 
og kalles en "bunch". De forskjellige "bunches" oppfattes å ha bånd til historisk kjente 
bands. De slår fortsatt leir på en fastsatt plass i leirsirkelen (Ibid:51,1996:148-50).  
I det foregående har en tendens til tenke metaforisk rundt slektskap blitt 
eksemplifisert på to måter:  
 
1. Gjennom bandene i ritualene. Disse opptrer i leirsirkelen som distinkte, lokale 
grupper med en relativ grad av innbyrdes inngifte. De rangeres i forhold til 
hverandre, analogt med ordningen av sitteplasser for slektninger i en tipi.  
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 2. Mellom åndsvesener og rituelle aktører. 
    
Visse praksiser kan anses å ha virket styrkende på en metaforisk oppfatning 
av slektskap. Behovet cheyennene hadde for å skape allianser i præriefasen kan 
vektlegges her. Å skaffe seg mange nære relasjoner var av viktig strategisk 
betydning for eksempel når det gjaldt allianser handel. Å ha nære relasjoner i andre 
band sikret en meget viktig overføring av goder mellom bandene. Bandene var 
geografisk spredt fra Montana i nord til Colorado i sør og hadde tilgang til ulike 
handelsruter og varer etter hvor de befant seg (Jablow 1951). Bandene i sør var 
spesielt rike på hester og tepper, mens bandene nordpå besatt mer geværer, kniver 
og utstyr av stål. Nære relasjoner og giftermål mellom de ulike bandene sørget for en 
sirkulasjon av materielle goder som ble mer jevnt fordelt geografisk (Moore 
1996:150). Henriksen påpeker slik utjevning som et av resultatene av normen om 
generalisert resiprositet blant naskapiene (2000:33). 
I denne sammenhengen betonet Eggan (1955) unge menns behov for å skaffe 
seg brødre. Unge menn som var i ferd med å etablere seg som voksne menn var 
avhengige av å inngå i en relasjon som klassifikatorisk bror med andre unge menn 
innen samme generasjon. Å ha mange slike relasjoner var viktig for å inngå allianser 
og ha tilhengere og medhjelpere i konkurransen om prestisje. Vanlige kandidater for 
en bror-relasjon var fettere. Ettersom slekten generelt sett ble regnet bilateralt, kunne 
disse komme fra både fars og morssiden, fra ens eget eller et annet band. Hustruens 
brødre pleide også å inngå i en bror-relasjon (Ibid, Hoebel 1978). 
Behovet for brødre kunne endelig omfatte nære venner som man ikke formelt 
regnet slektskap med. På grunn av det nære samarbeidet som kunne oppstå, gikk 
man over til å omtale dem som slektninger. Barn tiltalte ofte venner av foreldre med 
slektskapstermer (Eggan 1955:47-48; Straus 1994). Metaforisk slektskap har således 
trolig blitt oppmuntret av praksiser som delvis defineres ut fra individet sine behov for 
å gjøre suksess som jeger og kriger. Ettersom kvinner i første rekke samhandlet med 
nisson-grupper i bandet (Straus 1994; Moore 1996) var denne søkende praksisen 
trolig mindre utviklet blant dem (se s 71 ang. nisson). 
I et diakront perspektiv bidrar religiøse praksiser til at en slektskap-metafor 
forbinder to ubeslektede individer. Et eksempel fra præriefasen illustrerer et slikt 
rasjonale i etableringen av relasjonen novise/instruktør og unge menn/medisinmenn. 
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Unge menn som ønsket instruksjon tilnærmet ofte gamle menn, i noen tilfeller gamle 
kvinner, med religiøs innsikt. Oftest ble de kalt medisinmenn, men de kunne også ha 
en annen status, som for eksempel soldansprest. Straus bemerker at unge menn 
strategisk kalte slike menn for ”bestefar” for å kunne etablere en nær relasjon 
(1994:162).  
 I overensstemmelse med Straus sitt perspektiv kan tiltaleformen i konkrete 
situasjoner trolig oppfattes som et strategisk forsøk på å knytte allianser med 
ressurssterke personer. Imidlertid var den formelle tiltaleformen utbredt i alle 
yngre/eldre relasjoner. Den kan neppe i seg selv brukes for å fastslå strategiske 
intensjoner per se. Som tidligere nevnt: eldre kalte personer som var mer enn to 
generasjoner yngre kategorisk for barnebarn og vice versa. I relasjonen yngre/eldre 
fremkommer altså allerede en tydelig tendens til metaforisk slektskap. Den gamle 
rituelt innvidde kunne hjelpe til med å tyde en drøm, eller instruere et magisk design 
til et skjold (Grinnell 1972 1), uten at han gikk inn i en nær og varig relasjon som 
spirituell veileder for en ung mann. Man kan i hypotetiske tilfeller sikkert anføre en del 
strategiføring fra den gamle. Det kan tenkes at gjenytelsen for den spirituelle hjelpen, 
ofte en hest, av og til kunne være et viktig motiv. I alle tilfelle hevder Llewelyn & 
Hoebel (1953) og Straus (1994) at forespørsler fra yngre kraft-søkere måtte 
etterkommes obligatorisk. Men på den andre siden: et instruksjonsforhold mellom en 
ung mann/medisinmann kunne trolig føre til en spesiell og varig relasjon i analogi 
med barnebarn/besteforeldre selv om personene ikke var i slekt. Metaforisk slektskap 
i relasjonen ung mann/medisinmann kan således forstås som et kontinuum, hvor 
partene etter tilfellet anser hverandre for å stå i en mer eller mindre nær relasjon. 
Denne typen metaforisk slektskap gjentas igjen i ritualene. 
Analogien er gjenkjennelig i forholdet mellom instruktør og deltager i ritualene. 
I soldansen er det fortsatt vanlig for menn som danser å kalle de eldre instruktørene 
som maler kroppene deres for bestefar (Straus 1994:162-63). Ebbe Pedersen (2003) 
omtaler forholdet mellom giveren av pilritualet eller soldansen og instruktøren som et 
far/sønn forhold.   
I enkelte rituelle handlinger, som for eksempel når man fyller den hellige pipen 
med sener fra bison, og så tobakk, er det påfallende hvordan instruktøren holder 
hendene til giveren og gjør bevegelsene for ham (Powell 1969:623). Denne typen 
passivitet er et typisk liminalt trekk. Episodene i soldansen og pilritualet hvor dette 
skjer kan, i tråd med Turner (1969), sies å uttrykke en liminal fase i ritualene. Den 
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uavklarte identiteten til novisen i en slik fase blir i cheyennenes ritualer satt opp mot 
autoriteter som på mange måter uttrykker slektskap metaforisk: nominelt og etter alt 
å dømme i rituell adferd også. Den rituelle atferden kan først og fremst forståes som 
å symbolsk uttrykke slektskap gjennom to hovedegenskaper som gjør seg gjeldende 
innen slekten: samarbeid og instruksjon fra eldre i viktige anliggender. Novise og 
instruktør samarbeider tett, samtidig som de tiltaler hverandre som slektninger. 
Autoriteten og kompetansen man tillegger instruktøren kan forstås som et symbolsk 
uttrykk for den respekten som normativt inngår overfor eldre slektninger og eldre 
generelt.  
Metaforisk slektskap viser både rituell og sosial kontinuitet i moderne tid. 
O`Nell skriver at skillet mellom venner og slektninger ofte er kunstig i moderne 
reservatsamfunn. For det første, er ens venner ofte slektninger gjennom avstamming. 
Man er ofte venner med kusiner og fettere på ens egen alder (1996). Straus (1977) 
og Moore (1996:183) støtter denne oppfatningen ved å beskrive cheyenners omgang 
med hverandre som preget av multiplekse relasjoner. I muntlig omtale kan en person 
bli omtalt som en "venn", mens det fra et euro-sentrisk perspektiv dreier seg om en 
kusine. Dernest kan utenforstående under visse omstendigheter bli regnet som 
cheyenner. For eksempel var en afro-amerikansk mann gift med en kvinne som var 
cheyenne. Han ble etter hvert regnet som en cheyenne fordi han oppførte seg i tråd 
med en indansk/tradisjonell væremåte. Han kunne derfor delta i soldansen på legitimt 
grunnlag (Ebbe Pedersen 1994:74). Likeledes har enkelte antropologer som John H. 
Moore og Ulla Ebbe Pedersen blitt adoptert av tradisjonelle familier etter utstrakt 
samvær. 
Jeg har i tråd med tanken om metaforisk slektskap argumentert for at band, 
deltagere og rituelle eksperter symbolsk kan anses som slektninger i en rituell 
kontekst. Jeg påpekte deretter at etablerte vennskap har en tendens til å bli opplevet 
analogt med slektskap blant cheyenner. Men tilhørighet og identitet som cheyenne 
gjelder ikke kun forstillinger knyttet til slektsrelasjoner. Nært forbundet med 
tendensen til metaforisk slektskap står forestillingen om stammen som en selvstendig 
metafor.      
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2.  Stammen som metafor.  
 
Tilhørighet med en enhet som kan kalles stammen gir medlemmene et felles 
referansepunkt. Den kan bli brukt på ulik måte, alt etter hvem som bruker den og 
hvilken kontekst det dreier seg om. I ritualene fremkommer en klar tendens til at 
personer med rituell autoritet bruker denne felles referansen for å inkludere alle og 
uttrykke en sosial enhet som trolig er mer ideell enn reel i daglige situasjoner. 
Imidlertid bør ikke denne enhetstankegangen avskrives som urealistisk ideologi. Den 
kan prege den sosiale interaksjonen som en relativt eksplisitt normativ betraktning.  
Flere beskrivelser av praksiser tyder på at solidariteten mellom cheyenner er 
meget sterk og normativ. Jeg har allerede pekt på muligheten av at idealet om 
sjenerøsitet delvis kan bestå i normativ solidaritet. I moderne tid er normen om 
sjenerøsitet trolig instrumentell når familier hjelper hverandre i økonomisk nød.  
Moore vektlegger den negative siden av tilknytning til ens egen slektsgruppe. Det er 
ifølge ham vanlig med langvarige konflikter mellom forskjellige familier. Familier kan 
imidlertid søke hjelp hos hverandre, til tross for antagonisme. Moore hevder at:  
 
The obligation to share with any other Cheyenne is absolute and cannot be 
ignored…(..)…Sharing within the extended familiy is used as a model for all 
kinds of sharing (1996:179-80).  
 
Videre om familier som mangler ressurser og anmoder om bistand fra en annen 
familie:  
 
The family solicited helps as best it can; no request is refused absolutely. 
Even when families are feuding or angry with one another, a request for 
assistance is always answered in some manner. It is the giveaway which 
enables a family which was in need to say "thank you" in a public manner to 
the families which have helped them during the year (Ibid:307-8). 
 
Normen om sjenerøsitet og den symbolske gjengjeldelsen i give-away seremonien 
synes, utfra Moore sine beskrivelser, å underbygges av felles identifisering med en 
tilhørighet som kan uttrykkes i en stamme-metafor, eller i meta-utsagn hvor man 
vurderer den andre som "Cheyenne".  
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I en rituell sammenheng legger derfor tilstedeværende familier eventuelle 
stridigheter til side. I ulike forberedelser til soldansen eller pilritualet foregår det 
samarbeid mellom familier under ledelse av en instruktør. De respektive familiene 
tilhører og støtter en eller flere av de sentrale rituelle deltagerne, for eksempel en 
giver eller danser i soldansen. Instruktøren som leder dem skal ikke favorisere noen 
bestemt gruppe. Han fremfører prekener hvor han oppfordrer til samhold foran de 
viktige oppgavene som skal utføres, under parolen om enhet innen stammen (Moore 
1996).     
Forestillingen om at alle cheyenner er tilknyttet understrekes symbolsk i 
ritualene. I pilritualet artikuleres den emiske forestillingen om en felles skjebne, som 
rituelt må styres i riktig retning. Fra en diakron synsvinkel foreligger det en kontinuitet 
i tankegangen om at enkelte individers umoralske handlinger påvirker det kollektivt 
moralske universet. Når en cheyenne gjorde seg til morder var det en gjengs 
oppfatning at de hellige pilene på mystisk vis ble flekket med blod. Pilene måtte 
derfor fornyes. Dette var grunnlaget for at pilritualet ble et imperativ.  
 Pilritualet understreket at et mord innenfor stammen var moralsk forkastelig. 
Drap på utenforstående ble på den annen side ikke nødvendigvis regnet som et 
mord. En morder ble som regel ikke offer for hevn, men forvist fra alle band og måtte 
dra i landflyktighet. Det var en utbredt forestilling at mordere ville begynne å råtne 
innvendig, og derfor ville utsondre en forferdelig lukt som ville skremme viltet vekk fra 
området man befant seg. Uhell ville tårne seg opp for alle i stammen. Etter omkring 
tre år ble det estimert at den råtne lukten hadde forlatt morderen. En felles 
konsensus ville da åpne for at morderen kunne vende tilbake og begynne et nytt liv. 
Det var vanlig at mordere vendte tilbake (Hoebel 1978). 
Ritualet kan i præriefasen tolkes som en renselse av stammens åndelige klima 
på grunn av mord innen stammen. Å myrde en annen cheyenne var noe av det 
største lovbruddet man kunne begå, fordi det berørte hele stammen på et åndelig 
nivå. I denne oppfatningen vektlegges også verdien av enkeltmennesket som en 
grunnbetingelse for fellesskapet. I moderne tid har den nære forbindelsen mellom 
mord innen stammen og praktiseringen av pilritualet muligens forandret seg noe. 
Assosiasjonen mellom et enkeltstående mord og den rituelle renselsen er trolig ikke 
like sterk som før, fordi mord forekommer hyppigere i moderne tid. Mord blant 
cheyenner på reservatet beskrives riktignok som en alvorlig hendelse. Slike mord kan 
bli tolket i tråd med normene og ideologien bak pilritualet (Ebbe Pedersen 1994:40ff). 
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Imidlertid er det uavklart om individuelle givere fremdeles sverger pilritualet som følge 
av slike mord.  På den annen side er det en utbredt forestilling at ulykker som mord, 
narkotikamisbruk, vold og selvmord skyldes en moralsk degenerasjon, fordi 
cheyennene ikke lenger følger Sweet Medicine sine normer så strengt som før 
(Powell 1969; Ebbe Pedersen 1989; Straus 1977). Denne oppfatningen blir forsterket 
av troen på Sweet Medicine sine profetier. Disse profetiene ligger som en 
foruroligende advarsel i bønner som fremføres under både soldansen og pilritualet: 
Sweet Medicine spådde de hvite menns komme. Han innvarslet at cheyennene vil 
begynne å oppføre seg som de hvite, eller med andre ord som gale. Fordi de ikke 
lenger vil klare å skille mellom rett og galt, kommer de til å gå under som et folk.  
Renselse av folket blir eksplisitt uttrykt i pilritualet: i ritualets hoveddel finner 
det sted en lang seanse hvor bunter av salvie brenner over en kullbit. Hver og en av 
disse hundrevis av buntene skal symbolisere en cheyennefamilie, både fra nord og 
sør (Powell 1969:564ff). Salvie brukes også for å fjerne åndelig forurenset energi i 
flere rituelle situasjoner, for eksempel ved rituelle feilbrudd eller når soldanserne 
skifter kroppsmaling. Element av åndelig renselse i pilritualet kan sies å representere 
en kontinuitet i det generelle formålet i pilritualet.  Pilritualet kan i følge slike 
vedvarende, ideologiske assosiasjoner anses som en måte å rense cheyennene fra 
alle typer nåværende ulykker, ikke kun ulykke representert ved mord, som i 
præriefasen. Forstått slik, kan ritualet dertil ha en sentral, ontologisk status som en 
spirituell garanti i en situasjon som oppleves som en stadig trussel: nemlig 
assimilasjon til det amerikanske storsamfunnet, tap av den felles moralske 
referanserammen og realiseringen av Sweet Medicines dystre spådom.  
En felles referanseramme som grunnlag for oppfatningen av en kulturelt 
distinkt stamme kan ikke kun forklares konseptuelt, via idéer og forestillinger. For å 
ha sosial relevans er det også nødvendig at den felles referanserammen på en eller 
annen måte har resonans i motivasjon og sosial praksis. Et slikt dynamisk aspekt av 
verdier kan fremkomme på flere måter: innen ritual og en mer hverdagslig kontekst. 
Siden jeg allerede har vært inne på praktiseringen av sjenerøsitet mellom familier, vil 
jeg bare berøre soldansen her.  
  I en rituell kontekst foreligger det en kontinuitet i at felles, overordnede verdier 
anvendes i valget av personer som utøver rituelle nøkkelroller. For eksempel finnes 
to slike nøkkelroller i den rituelle anskaffelsen av treet som skal tjene som midtpæl i 
soldansen: rollen til mannen som velger ut treet og rollen til mannen som feller treet.  
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Normen fra præriefasen frem til i dag er at han som velger ut treet skal kunne 
resitere en eksepsjonelt modig handling. I præriefasen var mannen alltid en speider 
på grunn av det enestående mot og ansvar speidere utviste. Fellingen av treet skulle 
utføres av en mann som utmerker seg ved sin eksemplariske adferd og høyt 
utviklede moralske karakter (Powell 1969; Ebbe Pedersen 1989; Dorsey 1971). Jeg 
kommer senere inn på hvor negativt tradisjonelle cheyenner reagerer når denne 
rituelle rollen utføres dårlig. Viktig for den herværende diskusjonen er at en stamme-
metafor strukturerer verdsatte karakteregenskaper. Ideologien rundt disse verdiene 
knytter dem som sagt til Sweet Medicine, de hellige pilene og normene han bragte 
cheyennene. 
Denne felles moralske dimensjonen viser seg igjen i forholdet mellom 
kollektivet og oppasserne til de to ritualiserte relikviene: de hellige pilene og den 
hellige bisonhatten.  Disse to relikviene oppfattes som å kanalisere stor spirituell 
kraft/kosmisk energi. De settes derfor i sammenheng med cheyennefolket sitt ve og 
vel. Samtidig mener cheyenner flest at handlingene til relikvienes oppassere (the 
Arrow Keeper og the Sacred Buffalo Hat Keeper) innvirker på hele stammen (Straus 
1977, Ebbe Pedersen 1989). Mens the Arrow Keeper er sentral i pilritualet, er the 
Sacred Buffalo Hat Keeper en sentral åndelig person i soldansen. I præriefasen ble 
kun de mest eksemplariske menn, sammen med deres hustru, valgt av høvdingrådet 
til disse oppgavene. I moderne tid har det hendt at noen av disse oppasserne ikke 
har levd opp til rolleforventningene, for eksempel gjennom drukkenskap eller ved å 
blande politikk inn i rollen. Skavanker rokker likevel ikke ved betydningen av statusen 
som et kraftsentrum. Perioder med ulykke, som den tidlige reservatperioden, har blitt 
tilskrevet disse åndelige midtpunktenes upassende livsførsel og rollespill (Powell 
1969:320ff, Ebbe Pedersen 1989:67). Forestillingen illustrerer at oppassernes 
rollespill underbygger en kollektiv identitet. Jeg kommer senere inn på at grove 
rituelle feil oppfattes som å føre ulykke over rituelle aktører, eller deres familie. 
Denne meta-individuelle påvirkningen vurderes som uunngåelig. Individets rituelle 
handlinger knyttes opp mot, og får konsekvenser for, slektninger. Hvis oppasserne av 
de hellige relikviene bryter normer for adferd, forventes derimot uheldige 
konsekvenser for alle cheyenner. Motsatt bidrar eksemplarisk oppførsel fra 
oppasserne til gode tider for kollektivet. En felles ideologisk referanseramme 
symboliseres gjennom to personer som inkarnerer vitale normer.  
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I den grad et verdisystem tenderer mot å overskride rent pragmatiske eller 
strategiske hensyn, kan visse kulturelle verdier og tilhørende personlighetstrekk 
fremstå som mål i seg selv. Karakteregenskapene som vektlegges i rituelle roller kan 
analyseres som å inneha slik egenverdi. Rollene forsterker og skaper identifisering 
med tradisjonell religion og moral. Jeg har argumentert for at det i både soldansen og 
pilritualet forekommer stadige appeller til denne felles identifikasjonen.  
Religion og moral er aspekter av den sosiale prosessen. Imidlertid kan disse 
aspektene neppe reduseres til funksjoner av annen samhandling. Den opplevde 
egenverdien av religion og moral kan være én grunn til at verdiene ritualiseres. Den 
forholdsvis intersubjektive karakteren av verdiene kan være en annen. Religion og 
morals dialektiske forhold til praktisering av for eksempel resiprositet er en tredje 
grunn.  Fremhevingen av disse verdiene skjer både gjennom symbolske uttrykk, 
handlinger, ved direkte verbale meta-utsagn og eksplisitt samhandling.  
 
3. Ensomhet og søken etter slektninger i ritualene. 
 
Den oppbyggende verdien av slektskap og stamme-metaforen har hittil blitt påpekt 
for relasjoner innen nivåene av individet, gruppen og kollektivet. Slektskap kan derfor 
forstås som en sosio-kulturell nøkkelmetafor (Ortner 1973). En annen måte å belyse 
slektskap og fellesskap er å undersøke hvordan den motsatte erfaring av ensomhet 
kommer til uttrykk i sosial og rituell praksis. Med utgangspunkt i præriefasen finner 
jeg at ensomhet har to kulturelle hovedbetydninger: en positiv og en negativ.  
Den positive betydningen av ensomhet kommer til uttrykk gjennom kulturhelter 
og mytiske skikkelser som Sweet Medicine. Sweet Medicine er en person som 
vandrer bort fra gruppen, og ut i ødemarken hvor han mottar spirituell kraft. Mytiske 
skikkelsers ensomhet synes å være en forutsetning for å erverve kreftene som 
muliggjør enestående bedrifter. Moore anfører disse skikkelsenes ensomhet som det 
elementet cheyenner finner mest fascinerende og betydningsfullt (1996:184).  
Det negative ved ensomhet og det positive ved slektskap uttrykkes i flere 
tradisjonelle fortellinger. Motivene synliggjøres for eksempel i fortellingen "Sees in 
the night" hvor en ensom, foreldreløs ung mann kommer bort fra folket og finner seg 
forlatt i villmarken. Han blir imidlertid hjulpet av en feminin dyreånd, som føler 
medynk med ham. Dyreånden stiller noen betingelser og lover en god ting til slutt: 
”And you shall have relations” (Grinnell 1962:84). Den negative betydningen av 
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ensomhet består her i at man er isolert fra et nettverk av gjensidig støttende 
slektninger. Det er en situasjon som kaller på medynk. Medynken kan gjenfinnes i 
praktiseringen av adopsjon i præriefasen.  
Hvis man ikke hadde foreldre var adopsjon en vanlig praksis. Å være 
foreldreløs eller uten slekt ble, og blir, sett på som en meget uheldig skjebne (Straus 
1977:330). Det var vanlig at en onkel eller tante, fortrinnsvis morbroren, tok 
foreldreløse barn til seg (Moore 1991). Personer utenfor slekten kunne også gjøre 
dette. Adopsjon av foreldreløse utenfor ens slekt viser kanskje klarere hvordan 
medynk står som en positiv reaksjon på ensomhet. Ensomheten kan, potensielt sett, 
implisere uønsket sosial isolasjon. Adopsjonspraksisen understreker derimot det 
positive i å ha mange slektninger. 
 I moderne tid tilskrives frykt for døden først og fremst de negative 
assosiasjonene som følger med ensomheten sjelen opplever i det hinsidige, ifølge 
tradisjonelle oppfatninger. I en gjennomgang av dødsbegrepet i nord-
cheyennekulturen hevder Straus at en meningsfull død er "a tribal death" (1978:5). 
Hun viser til at døden oppfattes som en prosess, ikke som en enkeltstående 
hendelse. I denne prosessen er frykten for døden kun til stede i den grad den 
innebærer en frykt for ensomhet. Ensomhet vil her si den negative ensomheten, 
preget av separasjon fra slektninger og nære venner: "Isolation and loneliness are 
the central themes in the major tribal rituals, as well as in day to day interaction 
among contemporary Northern Cheyennes" (1978:5). Selv om Straus ikke 
konkretiserer hvordan ensomhet fremstilles i ritualene, finner jeg synspunktet nyttig. 
Rituell ensomhet kan oppfattes som en dynamisk faktor, i forhold til den relative 
tryggheten som slektskap representerer. Ensomheten kan gjenkjennes i ritualene.  
For eksempel gjør Sacred Woman en rekke rituelle handlinger i ensomhet. 
Sacred Woman bærer alene bisonkraniet ut fra the Lone tipi til stedet soldanshytten 
skal stå. Selv om hun går i et følge, er dette en prosesjon. Det dreier seg ikke om en 
gruppe som har noe å kommunisere til hverandre og Sacred Woman leder denne 
prosesjonen. Det er hun som bærer bisonkraniet. Bisonen og Sacred Womans 
identitet blir symbolsk assosiert med hverandre (Powell 1969). Gjennom understreket 
feminin symbolikk skiller hun seg derved fra de som går bak henne i prosesjonen. 
Forstått slik, er det en meget ensom handling hun gjør. Det kan også noteres at 
navnet på tipien prosesjonen forlater uttrykker ensomhet: "the Lone tipi". The Lone 
tipi lignes eksegetisk med det hellige fjellet i myten om Erect Horns. De mytiske 
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skikkelsene (Erect Horns og hans kvinnelige ledsager) mottok hver for seg 
overnaturlig instruksjon inne i fjellhulen. Denne instruksjonen rekapituleres metaforisk 
i de private ritene i the Lone tipi. I myten understrekes ensomhet i at kvinnen og Erect 
Horns måtte avstå fra kjærlig samkvem på reisen nordover til fjellet. Sacred Woman, 
soldansgiveren, soldansinstruktøren og the Chief Priest dramatiserer som nevnt de 
mytiske hovedpersonene (se s 39). De private ritene som skjer i the Lone tipi kan 
tolkes som en rituell separasjonsfase, som medfører kollektiv ensomhet.   
Ritualisert ensomhet kan sammenlignes med viktigheten av ensomhet i 
visjonsøkingen. I visjonsøking er ensomhet en forutsetning for å oppnå medynk fra 
åndsvesener. Ensomme visjonssøkere faster og gjennomgår forskjellige former for 
lidelse for å oppnå denne medynken. Blant cheyennene har det vært vanlig å dra opp 
i fjellene med en instruktør som setter inn trepinner i brystmuskulaturen, som festes 
med rep til en pæl (Powell 1969; Ebbe Pedersen 1994). På den måten er 
visjonsøkeren fanget. Visjonssøkeren blir derpå overlatt til seg selv i et helt døgn, i 
påvente av en visjon. En del av ritualet kan bestå i å forsøke å rive seg løs fra pælen, 
men dette er ikke obligatorisk. Visjonssøkere henvender seg til høyere makter 
gjennom klagende sanger og gråt. Bønner i ritualene preges også av uttrykk for sorg. 
Søken etter visjoner kan, i likhet med ritene i the Lone tipi, analyseres som en 
bevegelse bort fra samfunnet. I ensomhet bringer gråt, fortvilelse, faste, selvpining og 
bønner medynk fra mektigere ånder. Medynken fører så til en overføring av kraft som 
fører individet tilbake til gruppen.  
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I den offentlige delen av soldansen synes ensomhet å være dramatisert rituelt, også 
etter at dansen har startet. Danserne er på hver sin isolerte plass, dansende i timevis 
med monotone bevegelser og blikket fokusert på "tordenredet" i toppen av 
midtpælen. Danserne søker også visjoner. Konsentrasjonen som er imperativ i søken 
etter visjoner, underbygger dansernes ensomme situasjon. Det er en fordring at man 
konsentrerer seg og ikke distraheres av hverdagslige hensyn (Ebbe Pedersen 
1989:54ff). Slik sett gjennomgår danserne den samme normative søken etter medynk 
som en visjonssøker praktiserer på et ensomt, bortgjemt sted. 
Det kan spekuleres i om ensomhetsfølelse, og den rituelle konstruksjonen av 
ensomhet, er dynamiske faktorer som er med på å skape et delformål med ritualet: å 
overkomme en truende følelse av ensomhet ved å oppnå individuell og kollektiv 
samhørighet med guddommelige krefter.  
I et komparativt perspektiv fremkommer en tydelig indiansk tendens til at 
ensomhet og medynk forsterker moralsk integrasjon innen slektsgruppen og 
fellesskapet. For eksempel viser O`Nell (1996) hvordan den idealiserte, kulturelle 
konstruksjonen av ensomhet blant moderne Flathead-indianere henger sammen med 
 89
positive sanksjoner i form av medynk og gjensidig resiprositet. Hva ensomhet og 
medynk betyr blant Flathead er forbundet med en kulturelt forankret fortolkning, hvor 
selvet og følelser primært er orientert mot ens nære relasjoner. På grunn av et slikt 
"inter-dependent self" betyr for eksempel depresjon noe kvalitativt annet enn hva det 
gjør utfra standard amerikanske, psykiatriske diagnoseskjema som DSM-4, ifølge 
O`Nell.27  Der euro-amerikanske psykologer vil tolke vedvarende sorg som et 
depressivt symptom, er den lignende følelsen i mange kontekster en sosialt verdifull 
og respektert kvalitet blant Flathead. Den vedvarende sorgens kulturelle mening 
innebærer relasjoner snarere enn isolasjon.  
Straus (1977) påpeker fra et etno-psykologisk perspektiv tilstedeværelsen av 
et lignende "inter-dependent self" for cheyennene. Hun beskriver cheyenner som å 
bli like mye motivert av andre cheyenners situasjon som ens egen. Dette fører ofte til 
at cheyenner begrunner sin egen atferd med en tredje persons behov. Denne 
tendensen synliggjøres når en slektning av en individuell arbeidstager, ved uleilighet, 
møter opp for å gjøre jobben til den fraværende. Euro-amerikanske arbeidsgivere 
reagerer ofte negativt på slik stedfortredelse (Moore 1996:262).  
Sosial omgang er ifølge Straus av den største betydning, ettersom cheyenner 
forholder seg til hverandre på en slik avventende måte. Akkurat som man vil begynne 
å oppføre seg som en hvit mann hvis man omgåes progressive cheyenner, vil man 
føre seg ad mer eksemplarisk hvis man omgåes cheyenner med stor spirituell kraft 
og innsikt (1977:332-34, 341). 
Straus sin nevnte betoning av den negative frykten for en ensom død skaper 
et bilde som stemmer med O`Nells beskrivelse av ensomhet som en dynamisk faktor 
blant Flathead. O`Nell trekker frem et interessant eksempel på hvordan foreldre og 
slektninger ofte tar et eksplisitt hensyn for å forebygge unødvendig ensomhetsfølelse 
for barn de har ansvaret for. Dette fører blant annet til sovemønstre som er nokså 
ulike dem som dominerer i en euro-amerikansk middelklasse familie. For eksempel 
ligger barn ofte i samme seng som foreldre til de er over ti år gamle. Familien sovner 
tidvis på samme sted, for eksempel foran T. V-apparatet (1996:156 ff). Moore har en 
morsom anekdote som indikerer en lignende tendens blant cheyennene. Den 
eksemplifiserer en vanlig bosituasjon i moderne tid. Jeg tar med et utdrag her som 
                                                          
 27 DSM-4 er diagnoseskjemaet som i dag brukes av de fleste amerikanske og europeiske kliniske psykolger og 
psykiatere. Det er utgitt av the American Psychiatric Association. 
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indikerer sovemønstre hvor man ikke er isolert. Ens bestemte soveplass følger heller 
ikke individuelle hensyn på en rigid måte: 
 
If you are spending the night, you are first offered the sole occupancy of the 
best bed. But you decline, saying you don`t like to sleep by yourself. Two 
young children say they`ll sleep with you. So you go to bed with two 
children, and you wake up with five. The bed is full of knees and elbows. 
People get up and down all night. Someone awakes and has a smoke and 
disturbs someone else, who awakes and has a smoke. A relative arrives 
about 2.a.m from a distant city; they could`nt get a ride until late 
(1996:319).   
 
Ettersom mennesker tilbringer omkring 1/3 av livet til sengs kan sovemønstre avsløre 
viktige sosio-kulturelle verdier. Caudill og Plath undersøkte for eksempel 
søvemønstre blant 323 hushold i Japan og fant en preferanse for å sove i grupper. 
Rasjonalet for denne preferansen tilskriver de den kulturelle verdien intimitet. De fant 
mindre grunnlag for en slik preferanse blant euro-amerikanere (1974:146-49). Jeg 
antyder at mange cheyenner likeledes kan utvise markant annerledes soverutiner i 
forhold til gjennomsnitts euro-amerikanere. Den kulturelt orienterte verdsettelsen av 
slektninger og venner kan belyse viktige aspekter av slike mønstre.  
Gjennom de to siste kapitlene har jeg forsøkt å sette ritualene inn i en sosial 
sammenheng. Jeg har funnet grunnlag for å påpeke at sosiale verdier som religion, 
moral, resiprositet/sjenerøsitet og senioritet finner en plattform i verdsettelsen av 
slektskap. Verdsettelsen av slektskap kan medføre en inkluderende praksis, hvor en 
metaforisk tankegang muliggjør fiktive slektsbånd, der hvor en relasjon verdsettes 
personlig. Jeg eksemplifiserte at slike relasjoner fremheves i ritualene. Dernest har 
jeg betonet at ensomhet og felleskap elaboreres rituelt, livsfilosofisk, etnopsykologisk 
og bekreftes i dagliglivets aktiviteter.  
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5. Individuelle verdier.              
 
1. Personlig mot og utholdenhet. 
 
I præriefasen var personlig mot spesielt vektlagt for unge menn. Unge menn søkte 
prestisje ved å telle coup. For å ta et coup måtte man ha mot til å ri eller løpe opptil 
fienden, slå ham med en bue, stokk eller lanse, for så å komme seg unna igjen. Dette 
slaget var coupet. Å ta coup ble ansett for et mål i seg selv under krigstokt. Som hos 
de fleste andre prærieindianere var tallrike coup regnet som viktigere og mer ærerikt 
enn å drepe fienden (Erdoes 1973, Powers 1969, Collier 1988). De var et vitnesbyrd 
om hva slags mann man var. Spesielt vågale coup, som å begå det inne i en fiendtlig 
landsby, økte sjansen for at man kunne bli påkalt for å resitere hendelsen i en rituell 
sammenheng.  
I soldansen hadde speideren som valgte treet som skulle tjene som midtpæl 
æren av å lese opp et coup før det ble felt. Jobben som speider krevde stort ansvar 
og kunne være farefull. Speiding på vegne av hele stammen i sommermånedene var 
av vital betydning, ettersom den kunne avsløre eventuelle fiender som nærmet seg. 
Speiding var også viktig for å fastslå tilstedeværelsen av bisonflokkene, slik at ingen 
uforvarende skulle skremme dem bort i utide (Grinnell 1972 1). Disse to oppgavene 
er en delvis forklaring på speiderens adgang til en ærefull rituell status. I dag er 
cheyennene fastboende, og det finnes ingen speidere i live som kan telle coup. Etter 
at mange cheyenner i løpet av det 20. århundre har tjenestegjort for den 
amerikanske hæren, har det blitt sedvane at forhenværende soldater leser opp et 
coup under fellingen av treet. 
Uavhengig av krigssymbolikken i soldansen, kan selve dansingen tolkes som 
nært forbundet med verdsetningen av mot. Danserne utsetter seg selv for store 
fysiske påkjenninger. Dansen foregår uavbrutt, i lange strekk og over flere dager, 
vanligvis under en brennende sol. Dansende givere og vanlige dansere avlegger et 
løfte om å faste og tørste. Det er sannsynlig at påkjenningen gav gjenklang i forhold 
utholdenhet som kriger og jeger i præriefasen. I dag kan verdsetningen av mot og 
utholdenhet peke ut mot taklingen av økonomiske, psykologiske og sosiale 
problemer i hverdagen. Utholdenhet synes også å bli understreket i de lange 
venteperiodene, både for tilskuere og deltakere. O`Nell (1996) hevder at utholdenhet, 
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blant menn og kvinner, er en sentral verdi blant Flathead, men at verdien ofte 
misoppfattes som passivitet av euro-amerikanere. Imidlertid kan trolig stigmatisering 
av indiansk utholdenhet føre til at indianere yter motstand gjennom å 
overkommunisere nettopp en slik utholdende holdning overfor euro-amerikanere. 
Verdien kan derfor være relevant på flere nivåer.  
 
2. Personlighet og navn. 
 
Det var tidligere vanlig å bytte navn ved viktige anledninger som pubertet, 
inntredelsen som kriger eller etter en fundamental religiøs opplevelse. 
Navneseremonier er ifølge Moore (1996:171) den mest vedvarende tradisjonelle 
sedvanen, og praktiseres i dag av de fleste cheyenner. Slike seremonier kan 
forekomme for seg selv eller som en integrert del av ritualene. Under seremonien blir 
et nytt navn bekreftet av en eldre cheyenne. Ofte har man valgt navnet selv. Andre 
ganger er navnet noe man har blitt kalt av andre over tid. 
Individuelle indianske navn har blitt påpekt som viktige for cheyenner og andre 
nord-amerikanske indianere (Erdoes 1973). Cheyenne-navn er fullstendig personlige. 
De oppfattes som å prege personligheten til navnbæreren. Navnbæreren blir til en 
viss grad navnet og omvendt (Straus 1977:336). Betydningen av et Cheyenne-navn 
understrekes ved at kun nære relasjoner bruker dem legitimt som en sjelden, 
høytidelig tiltaleform. Ovenfor utenforstående, og i hverdagen, bruker cheyenner 
oftest engelske fornavn med indiansk avledede etternavn, såkalte "office names" 
ifølge Moore (1996:173).  
En tydelig kontinuitet foreligger i navn som gis under soldansen eller pilritualet. 
Slike navn har man alltid vært varsom med å nevne for utenforstående (Moore 1996, 
Grinnell 1972 2). I den senere diskusjonen av kjønn kommer jeg nærmere inn på 
slike kosmologisk avledete navn. 
 
3. Individuell autonomi. 
 
En giver av et ritual tok en personlig beslutning i præriefasen. Samtidig kunne det et 
gitt år være flere som hadde sverget å oppføre et bestemt ritual. Det kunne derfor 
være flere givere av det samme ritualet. Denne trenden vedvarer i moderne tid. For 
eksempel var det to soldansgivere under soldansen som Powell (1969) observerte i 
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1960. Rollen som giver er fortsatt åpen for enhver som mener å ha en alvorlig grunn. 
Imidlertid påtar giveren seg et ansvar som ikke alle kan oppfylle. Jeg har nevnt at 
givere i stor grad er avhengige av at slektninger bidrar med ressurser. Frivilligheten 
og hensynet til eventuelle andre givere peker mot den kulturelle verdsetningen av 
individuell autonomi. Flere forhold kan belyse denne verdien diakront.  
Siden jeg har allerede har omtalt høvdingrådet kan det noteres at høvdingene, 
til tross for stor besluttende makt i en kollektiv sammenheng, ikke kunne beordre 
noen individuelt. De baserte seg politisk sett på konsensus (Llewelyn & Hoebel 1953; 
Ebbe Pedersen 1989). Euro-amerikanere trodde ofte at de ville få cheyennene i sin 
makt hvis de greide å overtale en høvding blant gruppen. Da nord-cheyennene flyktet 
fra fangenskap i Oklahoma våren 1878, var én gruppe under ledelse av høvding Dull 
Knife. Denne gruppen ble etter hvert stanset og internert i Fort Robinson, Nebraska, i 
desember 1878. De viste seg derimot uskadelige overfor en taktikk basert på å 
manipulere dem gjennnom høvdingen. Konsensus gikk nemlig den andre veien og "a 
Chief belonged to the people" (Powell 1969:237).  
Respekten for andres autonomi var integrert i sosialiseringen og 
eksemplifiseres av en påfallende anti-autoritær barneoppdragelse. Det rapporteres 
både for præriefasen og 1970-tallet at barn, generelt sett, aldri blir skreket til eller 
fysisk avstraffet (Hoebel 1978; Eggan 1955:50n; Straus 1977:331). 
I den moderne reservatkonteksten beskrives individuell autonomi som en 
sentral verdi (Weist 1970; Ebbe Pedersen 1989, 1994). Ebbe Pedersen poengterer 
hensynet som følger av denne verdien:   
 
Der lægres stor vekt på individets frie reit til at bestemme over sig selv, og 
man blander seg nødigs i andre folks sager og sjeldent i andre folks 
handlinger, men avrunder tit med: "Det er hans mede at gjøre det på". Det 
gæler for eksempel også i forbindelse med bilkørsel. Selv en indianer der 
kører ad til H. bliver ikke kritiseret af sine indianske passagerer, for det er jo 
bare "hans måde at køre på" (1994:80).    
 
 I forbindelse med idealet om sjenerøsitet var jeg inne på at Henriksen (2000) 
anfører en teoretisk modell for naskapiene, hvor individuell autonomi potensielt sett 
er anti-etisk, men strategisk begrenses av kulturelle normer om å dele. Etter min 
oppfatning er det derimot grunnlag for å hevde at sjenerøsitet og individuell autonomi 
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kan være komplementære verdier blant cheyennene. Forholdet vil nok variere 
situasjonelt, men visse kulturelle normer og verdier åpner for den komplementære 
relasjonen. I den neste delen vil jeg komme inn på noe av den religiøse motivasjonen 
som underbygger den omtalte respekten for andres, og derved egen, autonomi. 
Individ og kollektiv vil bli belyst gjennom den religiøse verdien spirituell kraft.    
   
6. Cheyenne-spirituell kraft som motivasjon i ritualene.  
 
a) Innledning 
   
Frembringelse av spirituell kraft til cheyennene som et folk oppfattes som å være 
ritualenes hovedformål. En sekundær oppfatning er at omverdenen/storsamfunnet 
ikke oppfanger ritualenes positive vibrasjoner, fordi en potensiell sensitivitet 
blokkeres av gal livsførsel (Ebbe Pedersen 2003). Normene innen the Cheyenne 
Way omfatter spirituell kraft. Denne etikken er et alternativ til slik gal livsførsel (Straus 
1977,1982). Det virker berettiget å betegne spirituell kraft som et fenomen ettersom 
det emisk sett oppleves som virkelig (Holy & Stucklich 1989).  
Søken etter spirituell kraft er meget utbredt blant nord-amerikanske indianere. 
Særlig har den blitt assosiert med den ensomme visjonsøkingen i ødemarken. 
Visjonssøkingen forekommer i en lignende form hos de fleste præriestammene, for 
eksempel Blackfoot, Arapaho, Comanche, Kiowa og Sioux. I flere andre områder 
finnes en lignende streben og tankegang, for eksempel i Arktis, i sub-Arktis, det 
sentral nordvestlige Platået og nordøstlige deler av Nord-Amerika (Bucko 2004:181-
182; Benedict 1922).  
Ebbe Pedersen (1989:55) hevder at det overfladisk sett kan se ut som 
cheyennene ikke har noe presist begrep om spirituell kraft, sett fra en konseptuell 
synsvinkel. En nærmere studie av ritual, magi, moral og healing, viser imidlertid at 
spirituell kraft er et konstant ledemotiv (Moore 1984). Jeg skal nå gjennomgå litt 
nærmere hva som karakteriserer cheyennenes søken etter spirituell kraft. 
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b) Egenskaper ved spirituell kraft 
 
1. Variasjon, hverdagsliv og individualitet. 
 
Spirituell kraft er muligens svakt artikulert og definert nettopp fordi den er en relevant 
faktor innen et stort register av situasjoner. Ebbe Pedersen gjorde for eksempel 
følgende observasjon under feltarbeidet sitt: 
 
Soldansen hos Northern Cheyenne har bevaret sit primære formål- at 
bringe spiritual power. Samme formål har de øvrige Cheyenneritualer 
dybest set, og efterhånden som jeg focuserede på det, afslørede der seg 
en tendens til- også i forhold der ikke umiddelbart havde med det rituelle liv 
at gøre- at give spiritual power en hovedrolle. Faktisk blev det efterhånden 
svært at pege på forhold og situationer, hvor spiritual power ikke spillede en 
rolle (1989:3). 
 
Man kan omgås spirituell kraft på flere måter. Den fremtrer som skjult og nedtonet i 
det daglige:  
 
Power kan erhverves, tabes, manipuleres, ejes i forskellig grad af personer 
og ting. Yderligere synes power at operere som en "blind kategori" i den 
sociale interaktion mellem traditionalister (Ibid:53).  
  
Ebbe Pedersen vektlegger at kraften får en til å føle seg immun. Som en av hennes 
informanter sa: "If your heart is good nothing can harm you. You receive what you 
give" (Ibid:68). Immuniteten indikerer at spirituell kraft kan nøytralisere 
utenforstående faktorer. Spirituell kraft kan dermed trolig tilby en alternativ definisjon 
av en sosial situasjon der enkelte aktører praktiserer antagonistiske normer. Det kan 
for eksempel tenkes at troen på kraft påvirker opplevelsen av rasisme, som euro- 
amerikanere tidvis kan stå for (Moore 1996:320-23). Det er rimelig å anta at troen på 
kraft kan tilby en annen definisjon av suksess og prestisje enn den som motiverer 
rasismen. Suksess innenfor karriere nevnes dertil som potensielt forstyrrende og 
destabiliserende i praktiseringen av spirituell kraft (Ebbe Pedersen 2003:29). 
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Alternative verdier muliggjøres individuelt, fordi de er skjulte og relativt uavhengige av 
utenforstående faktorer.   
Andre etnografiske beskrivelser av cheyennene støtter bildet av variasjon der 
hvor spirituell kraft er til stede som premiss. I præriefasen brukte man kraft til 
spesielle formål som krigføring, jakt, hesteoppdrett og spådommer (Grinnell 1972 2, 
Powell 1969, Hoebel 1978). I moderne tid brukes den særlig for å oppnå en vellykket 
eksamen, løslatelse av en fengslet slektning, for å gjennomføre en lengre reise i bil 
og helbredelse av alkoholisme (Liberty 1965, Ebbe Pedersen 1989). Man bruker den 
også i en mer avventende modus, hvor formålet er rettet mot ens eget, slektningers 
og andres helbred, lykke, sosiale harmoni og livsopphold. Slike generelle formål viser 
størst diakron kontinuitet i rituell sammenheng. 
Spirituell kraft anses således som en meget omsluttende og elastisk kategori, 
som rommer et bredt semantisk innhold. Elastisiteten åpner for å bringe aktuelle 
problemstillinger inn i en tradisjonell, moralsk kontekst. Således kan troen på 
spirituell kraft gjøre handlinger, oppgaver, inntrykk, situasjoner og relasjoner sosialt 
relevante. I et diakront perspektiv søkes derfor kraft til viktige formål, selv om noen 
virksomheter har forandret seg med tiden.   
Hittil har egenskapene til spirituell kraft blitt berørt som en motiverende, 
beskyttende og elastisk drivkraft. For å analysere spirituell kraft i sin rette 
sammenheng må det kollektive rammeverket med i betraktningen.  
 
2.  Good power versus bad power. Etikk og forholdsregler.   
 
Den personlige søken etter kraft utelukker ikke at det finnes regler og kollektive 
hensyn som må aktes. Jeg skal i det følgende diskutere disse normene nærmere.  
Ebbe Pedersen deler adgangen til spirituell kraft inn i to hovedformer: en rituell 
og en ikke-rituell. Den rituelle veien til spirituell kraft er den som anbefales av prester 
og andre med religiøs innsikt. Den er:  
  
primær powerskaber hos Northern Cheyenne. Soldansen, pileritualet, 
sacred hat-dyrkelsen, piberitualet, "eaom" (det rituelle svedebad), 
visjonssøgningen- alle ritualerne bringer spiritual power- hvis betingelserne 
overholdes (Ebbe Pedersen 1989:60). 
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Å delta i ritual en gang blir ikke ansett for å gi mye spirituell kraft. Denne skal 
komme langsomt. Hvis man har deltatt i sin første soldans skal man vente minst ett 
år før man igjen deltar i et ritual. Det er derfor vanlig å delta rituelt flere ganger, hvis 
man følger den rituelle veien. Det finnes et anbefalt løp hvor man oppnår en 
maksimal overføring av kraft ved å følge det. Det kalles "to walk over the four ridges" 
(Powell 1969). Man skal altså gå en bestemt vei hvor hver "ridge" (bakkekam) 
representerer en rituell deltagelse. På denne veien anbefales man blant nord- 
cheyennene å forøke sin kraft progressivt ved rituell deltagelse i følgende rekkefølge: 
1. Soldans 2. Pilritualet 3. Bisonhatt- dyrkelse og 4. Faste i fjellene (Powell 1969:302; 
Ebbe Pedersen 1989:61).  
Å leve et langt, moralsk godt liv er en viktig, ikke-rituell måte å oppnå kraft. Jeg 
har tidligere vært inne på at eldre forbindes med høy sosial posisjon. På grunn av at 
kraft kommer med moralsk erfaring er forskjellen mellom en eldre religiøs ekspert og 
en moralsk god eldre flytende, ifølge Ebbe Pedersen (1989:62). Det typiske ved 
manglende teokrati og religiøse eliter blant prærieindianere støtter synspunktet 
hennes. Prærieindianeres religion er vesentlig sett egalitær, eller preget av såkalt 
"democratic shamanism" (Harrod 1987:34). Et skille mellom prester og lekfolk har 
likevel blitt påpekt blant for eksempel Sioux og Pawnee (Benedict 1922:12). Det 
egalitære aspektet blant Cheyenne fremkommer ved rekruttering til presteembedet. 
Hvis man for eksempel har danset soldans fire ganger har man rett til å tjene som 
rituell soldansprest. Embedetet er diakront sett åpent for alle kvalifiserte individer 
(Ebbe Pedersen 1989, Powell 1969). Statusforskjellene mellom religiøse eksperter 
og ordinære søkere av spirituell kraft kan derfor analyseres som en egalitær 
differensiering istedenfor et teokrati. Prester og instruktører oppfattes som å overføre 
kraft til noviser, som giveren. På grunn av at instruktøren tappes for store mengder 
spirituell kraft forventes det at han trekker seg tilbake, etter å ha opptredt i rollen fire 
ganger (Powell 1969). Oppfatningen av rituelle eksperter som kraftfulle innebærer i 
så måte ingen rigid stratifisering av religiøse embeter, slik for eksempel teoretikere 
inspirert av Max Weber har underforstått som et fundamentalt premiss (Bell 1992). 
Imidlertid kan oppfatningen analyseres opp mot verdsettingen av senioritet. 
En egalitær adgang til spirituell kraft underbygger Ebbe Pedersens vektlegging 
av at økende kraft er et spørsmål om økende individuell vilje, konsentrasjon og 
disiplin. Man søker derfor ikke kraft av trivielle grunner. Viktigheten av rett bruk og 
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kontroll av ens ervervede kraft understrekes: hvis formålet er godt og kanaliseringen 
skjer riktig oppstår positivt ladet kraft, såkalt good power.  
Prinsippet understrekes i rituell deltagelse. Gjennomførelsen av ritualene blir 
fulgt kritisk av prester og instruktører. En feil, som å miste en rituell gjenstand, regnes 
for å skape alvorlig kosmisk ubalanse (Moore 1996). Uoverlagte rituelle feilbrudd må 
rettes opp ved en rituell renselse, hvor en prest blåser salvierøkelse fire ganger over 
kroppen til den feilende.   
Motivene for å delta tillegges dertil stor vekt av tradisjonelle cheyenner. Rituell 
deltagelse på falsk grunnlag regnes som et alvorligere regelbrudd enn uoverlagte feil. 
Deltagelse på trivielt eller falskt grunnlag kanaliserer kraften på en gal måte. I så 
tilfelle forventes det at kraften, som kommer fra mektigere vesen, blir til noe negativt 
og ødeleggende, såkalt bad power.  
Bad power kan oppstå i varierte former: som brudd på rituelle regler og som 
følge av manglende respekt, men også som villet ondskap. I en variant, som minner 
om hekseri, rettes den mot et offer ved å manipulere en hårlokk eller lignende fra 
vedkommendes kropp. I dette eksempelet fremkommer en manglende dikotomisering 
av psyke og soma. Straus beskriver utfra et etno-psykologisk perspektiv 
sammenhengen mellom kropp og spirituell kraft, i god eller ond form:   
 
Physical health is closely associated with spiritual well- being; and is thus 
the source of considerable anxiety for traditional Cheyennes. Health and 
longevity are the two basic blessings asked in all Cheyenne prayer. 
Physical health is a sign of  spiritual power: physical and emotional illness 
are closely associated in etiology and symptoms, the same word (na 
haomotah: I don´t feel good) describes both physical and emotional 
malaise. The same medicines, moreover, are used to treat both physical 
and emotional illnesses: cedar smoke and peyote are used in these ways 
today (1977:328, kursiv i original)   
 
Det er nettopp dette manglende skillet mellom psyke og soma som gjør produsering 
av bad power, i rituell sammenheng, så dramatisk. Ritualene samler store mengder 
energi som ikke bare påvirker deltagere, men alle cheyenner. Hvis denne energien 
blir negativt ladet utgjør den en fare for alle.  
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Ebbe Pedersen (1989:86-90) beskriver en slik situasjon under soldansen i juli 
1984 hos nord-cheyennene. I dette tilfellet ble giveren av mange ansett for å opptre 
på falsk grunnlag. Han var en politiker som stod foran en valgkamp i Tribal Council. 
Han blandet på denne måten upassende prestisje og politiske ambisjoner inn i 
ritualet. Bare denne manglende legitimiteten skapte frykt for bad power blant 
tradisjonelle som holdt seg borte, men fulgte med på avstand. Ritualet viste seg å bli 
gjennomført på en forsert måte også: den hellige midtpælen ble skyndsomt sagd 
med motorsag og lempet på et trailerplan, der hvor den burde ha vært felt langsomt 
med håndøks og blitt trukket av hester i sakte fart.  En slange som ble funnet inne i 
soldanhytten ble av tradisjonelle tolket som et dårlig varsel. Slangen ble dernest 
båret ut av soldanshytten og drept. I følge ritualreglene skal man ikke drepe dyr som 
har kommet seg inn i soldanshytten, men frakte dem utfra soldansleiren og slippe 
dem fri. I samme nå man drepte slangen, brøt det ut et kraftig tordenvær. 
Tordenværet ble tolket som et uheldig varsel av de tradisjonelle. Værtegn, særlig 
regnvær og torden, oppfattes av dem som symptomer på at noe er galt med 
gjennomføringen av ritualet. Det er alltid solskinn og tørt vær hvis soldansen går som 
den skal. 
Det finnes flere eldre historier som gjengir hvordan en soldansdeltager som 
deltok på falske premisser skapte "bad power" (Ebbe Pedersen 2003). Den 
forvrengte kraften resulterer vanligvis i død eller alvorlig sykdom for ham selv eller 
noen i familien hans. I 1984 døde et nyfødt barn fra soldansgiveren sin familie én dag 
etter at ritualet hadde funnet sted. Dødsfallet ble naturlig nok sett i sammenheng med 
"bad power" i ritualet. Samtidig oppfattes slike rituelle situasjoner som truende for 
kollektivet. Av denne grunn holdt mange tradisjonelle seg borte fra nord-
cheyennenes soldans i juli 1984.  
 Hensynet til kontroll og kanalisering av spirituell kraft henger også sammen 
med at kraften forsvinner gjennom bruk, enten den brukes til et godt eller dårlig 
formål. Man må derfor være forsiktig og tilbakeholden for å overhodet ha noen kraft å 
bruke. Konsentrasjon og produktiv sparsommelighet av kraft underbygges gjennom 
normen om at man må følge én "vei" i livet av gangen: for eksempel krigerens vei, 
den hvite manns vei, medisinmannens vei eller den rituelle veien. Å gå flere veier på 
en gang utvanner kraften og kalles "mixing medicines" (Moore 1996:183). Veier 
symboliseres i soldansalteret med fire fargede linjer: cheyennenes vei (rød), 
bisonens vei (sort), solens vei (gul) og giverens vei (hvit) (Ebbe Pedersen 2003:3). I 
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det følgende skal den røde og den hvite veien settes i sammenheng med spirituell 
kraft.  
     
                                    
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 101
3. Individet og kollektivet. 
 
Mobiliseringen av vilje og disiplin er ikke beregnet på eksklusive, individuelle 
interesser. En vellykket kanalisering skjer mot et formål som omfatter sosiale 
relasjoner og kollektivet:   
 
En powermodtager er ansvarlig for sit eget liv, for sine medmenneskers liv, 
for hele Cheyennefolket og dybest set også for verden udenfor reservatet. 
Hvis man er i stand til at kontrollere sin power besidder man en kraft der 
gør en i stand til at bringe sunhed, velstand og lykke til sig selv og 
omverdenen (Ebbe Pedersen 1989:63).    
 
En forutsetning for good power er at man ikke streber etter å kontrollere andres 
autonomi (Ibid:66,68). Good power og individuell autonomi forstås dermed som 
komplementær til kollektivet blant tradisjonelle cheyenner. I et diakront perspektiv 
verdsettes individuelle prestasjoner og valg som er forenlige med kollektive 
interesser.   
For eksempel var individuell prestasjon som jeger en vei til prestisje under 
sommermånedenes store fellesjakt på bison i præriefasen. Fangsten var reservert for 
jegerens hushold, selv om idealet om sjenerøsitet ofte førte anselige porsjoner over 
på andre hender (Llewelyn & Hoebel 1953:258). Enkeltindivider kunne imidlertid 
skremme bort bisonflokkene, hvis de startet jakten etter eget forgodtbefinnende. Slik 
individuell adferd ble sanksjonert negativt av patruljerende politi-krigere fordi den 
rammet kollektivet.  
Straus bemerker at cheyenner respekterer andres autonomi fordi det ofte er 
en usikkerhet knyttet til hvor kraftfulle personer de er. I omgang med slike personer 
finnes beskyttelse mot eventuell bad power ved "in part, to treat them properly" 
(1982:119). Observasjonen stemmer overens med Ebbe Pedersens betoning av at 
ekstrem egoisme og en bestrebelse på å kontrollere andre forbindes med bad power. 
Likevel er en emisk betraktning at villet bad power vender seg mot utøveren til slutt. 
Bad power er i enden umulig å kontrollere (Ebbe Pedersen 1989:67). Ansvar for 
andre og respekt for deres personlige autonomi er derfor måter å unngå bad power.  
Jeg poengterte tidligere verdsettelsen av individuell autonomi. Dette hensynet kan 
imidlertid ikke uten videre innskrenkes til en frykt for bad power, slik Straus 
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bemerkning kan tolkes. Verdsettelsen av autonomi er trolig en sammensatt holdning 
som, ifølge konteksten, også kan innebære positive konnotasjoner: for eksempel 
opplevelsen av good power.  
De rituelle reglene bygger på at overføring av spirituell kraft fra åndsvesener 
antar sin karakter etter kraftsøkerens personlige holdning. Ebbe Pedersen forstår 
herunder søken etter kraft som en relasjon (1989:57). Samtidig oppfattes riktig bruk 
av kraften som multilateral. Kraft søkes for å oppnå personlige mål som innbefatter 
ens viktige relasjoner.  
I tråd med Giddens (1991) sin vektlegging av den personlige identitetens 
relasjonelle karakter kan derfor ritualene analyseres som identitesskapende innen 
den symbolske, religiøse konteksten spirituell kraft. Høy verdsetning av relasjoner 
har allerede blitt påpekt i praksiser som metaforisk slektskap, adopsjon og familiens 
søken etter prestisje. Motsatt oppfattes bad power som mangelfull på relasjoner 
preget av gjensidighet. I det følgende vil jeg diskutere kjønnsrelasjoner med 
utgangspunkt i kulturelle betydninger som jeg har gjennomgått i det foregående.   
 
7. Kjønnsforhold blant Cheyenne.  
 
Mange antropologer har argumentert for komplementære kjønnsforhold i flere av 
1700-1900 tallets og nåtidens nord-amerikanske indianersamfunn. Østkystens 
Irokesere og det sentrale vestens Platå-indianere har blitt fremhevet som samfunn 
preget av likeverdige kjønnsforhold. I en gjennomgang av tolv analyser, av stammer 
som representerer hver sin region, hevder Maltz & Archambault:   
 
But not all hunting and gathering societies, even in North America, present 
equally strong cases for egalitarian gender relations. The strong case made 
for the Plateau and the Great Basin has not been made for..(..).. the buffalo 
hunters of the high plains…(..) In a variety of Native American societies 
including the Plains,..(..)..the case for male power over women is fairly 
strong (1995:233 ff). 
 
Siden plains/prærieområdet omfatter Cheyenne, vil jeg prøve å ta stilling til 
sannsynligheten av komplementære kjønnsforhold blant cheyenner. Jeg vil i det 
følgende kort gjennomgå den etnografiske fremstillingen av kjønnsroller blant 
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Cheyenne. Deretter vil jeg diskutere to forhold som har blitt anført som tegn på en 
mannlig dominans blant prærieindianere: eksklusiv adgang til formell politisk makt og 
menstruasjonstabu. Til slutt vil jeg diskutere forholdet mellom mannlig og feminin 
symbolikk mot bakgrunnen av flertydige kjønnsroller. Muligheten for roller som 
overskrider det ordinære kjønnsrollemønsteret åpner for å betrakte kjønn som en 
dynamisk kategori. 
 
1. Kjønnsroller.  
 
I præriefasen var kjønnsrollene karakterisert av en relativt klar arbeidsdeling (Eggan 
1955:52). Menn ble sosialisert til å bli gode jegere og krigere, mens kvinner i 
hovedsak ble sosialisert til å bli gode husholdere, sankere og håndverkere. Som 
tidligere antydet var slektninger som morbroren, fars søster og besteforeldre 
delaktige i sosialiseringen. Sosialiseringen var nokså lik for barna av begge kjønn, 
bortsett fra at de ble oppmuntret til å imitere voksne sine kjønnede arbeidsoppgaver 
og roller. Således løp små cheyennegutter rundt med miniatyr pil og bue, mens jenter 
oftere laget miniatyr tipier og lekte med dokker (Grinnell 1972 1:110-16). Likevel var 
ikke læringen preget av kjønnet segregering. Jenter kunne liksom gutter sitte alene 
på hesteryggen og jakte på smådyr i meget tidlig alder (Ibid:109). Flere antropologer 
har påpekt at indianske jenter lærte mange "mannlige" ferdigheter, inklusiv mestring 
av jaktteknikker, som blant Paiute (Knack 1995:148), Oglala-Sioux (Powers 
1986:124-26, 211-12) og de canadiske Kaska (Goulet 1997: 53-55). Slik allsidighet 
tok de med seg i voksen alder. Som Knack oppsummerer: "No indian culture had so 
simplistic a division of labor as the equation "men hunted-women gathered" 
(2004:57).  
Etter hvert som barna nærmet seg puberteten, ble fedre og mødre mer aktive i 
å lære opp barn av samme kjønn som dem selv til å bli spesielt dyktige i den 
mannlige jeger og krigerrollen og den kvinnelige husholder, sanker og 
håndverkerrollen (Straus 1994; Hoebel 1978:34; Grinnell 1972 1:110, Eggan 
1955:49-50). Ved pubertet ble det normativt etablert at en eldre søster og bror måtte 
unngå hverandre og vise respekt overfor hverandre (Moore 1996:157; Hoebel 
1978:33; Eggan 1955:51). Hoebel forklarer denne normen med incest-forbudet som 
underbygget praksisen med eksogami for cheyenner (Ibid:33). Imidlertid kan normen 
 104
også forstås som å signalisere nødvendig, økende respekt mellom gifteklare unge av 
begge kjønn. En ektemakes karakter og respektabilitet var et viktig anliggende i valg 
av ektemake (Collier 1988:95; Hoebel 1978). 
Ekteskap var i stor grad et anliggende for familien. Den gifteferdige jenta måtte 
i gitte tilfeller respektere en eldre brors mening angående en beiler. Denne normen 
kan forklares med at den eldste broren ville bli en nær alliert med beileren i tilfelle 
giftermål med søsteren hans. Mye stod derfor på spill i den eldste brorens streben 
etter allierte "brødre". Dokumenterte tilfeller beviser at unge kvinner kunne hevde sin 
rett til å velge en annen mann enn den familien hadde gått god for. Resultatene av 
slik tross varierte fra tilfelle til tilfelle. I enkelte familier ble jentas mening respektert. I 
sjeldne tilfeller hendte det at en eldre bror som hadde fått krenket sin oppfatning 
begikk selvmord i krig. I slike tilfeller ble jenta klandret og utstøtt fra familien 
(Llewelyn & Hoebel 1953:170,174-76 ). Likevel hadde jenta en befestet skillmisserett 
i inngåtte ekteskap. Skilsmisser fant sjelden sted, som regel bare hvis ektemannen 
var en dårlig jeger eller behandlet hustruen dårlig (Ibid:181-85; Grinnell 1972 1:154-
55; Eggan 1955:62). 
Etter giftermål fortsatte menn å søke prestisje og anseelse som jegere, krigere 
og handelsmenn. Rollen som organiserende handelsmann fulgte ofte med en viss 
alder (ca 40-50 år) og erfaring som høvding (Jablow 1951:86; Moore 1987:135). 
Både yngre menn og kvinner deltok i handel (Hoebel 1978:73). Kvinner søkte derfor 
prestisje som handelsmenn, gode husholdere, kokker, sankere og håndverkere. 
Eldre menn med godt omdømme var som sagt kandidater for å bli valgt inn i 
høvdingrådet. Eldre kvinner kunne i kraft av sitt gode omdømme bli godkjent som 
kvinnelig høvding. Denne statusen var imidlertid ikke et formelt, politisk embede. 
Flere antropologer har poengtert at kvinnene klarte seg bedre i 
reservatsituasjonen enn indianske menn (Mead 1932, Wissler 1938:239). En 
forklaring på misforholdet har vært at menn mistet adgang til prestisje gjennom jeger 
og krigerrollen, mens kvinners posisjon innen husholdet og familien ikke ble like 
sterkt utfordret. I dag er kjønnsidentitet også et spørsmål om kulturell og etnisk 
identitet. I forhold til tradisjonelle vil såkalte progressive kvinner og menn trolig være 
mindre motivert av normer tilknyttet tradisjonelle kjønnsroller. For eksempel kan 
motstridende kjønnsideal trolig bli vektlagt i konflikter mellom tradisjonelle og 
progressive personer.    
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I et diakront perspektiv poengteres cheyennekvinnenes sterke solidaritet innen 
bandet og i lokalsamfunnet. Menn var i præriefasen mye borte fra bandet og leiren, 
mens kvinnene holdt sammen og integrerte slektsgruppen. I moderne tid er eldre 
kvinner ofte husholdets og den utvidede familiens overhode, delvis på grunn av at 
kvinner lever lengre enn menn (Moore 1996:167-68). Fra etnopsykolgisk og 
sosiologisk perspektiv oppfattes kvinner som mer konservative og stabile enn menn. 
Relasjoner mellom menn beskrives som mer "løse" og diskutable enn kvinners 
relasjoner (Grinnell 1972 1:128-29; Moore 1996:155-56; Straus 1977, 1994). Den 
kvinnelige gruppens stabilitet underbygger blant annet normer som vanskeligere 
unnskylder umoralsk og umoden adferd blant kvinner enn blant menn. Kvinner 
forventes å ha en stabiliserende og oppdragende effekt på menn, for eksempel når 
det gjelder alkoholmisbruk i moderne tid (Straus 1977:331-32).  
Powers (1986) beskriver lignende tendenser blant nåtidens Oglala-Sioux. 
Kvinner er de dominerende, pragmatiske aktørene i lokal distriktspolitikk på 
reservatet. Menn er derimot synlige som ledere i symbolske politiske forhandlinger og 
konfrontasjoner med føderale myndigheter. Mannlige høvdinger reiser således til 
Washington D. C for å fremme pamflettaktige og relativt urealistiske krav om 
tilbakeføring av de symbolsk viktige Black Hills. Mens slike forhandlinger ifølge 
Powers kun har en symbolsk verdi, er det kvinner som tar de virkelige politiske 
beslutningene lokalt. Beslutningene angår særlig den mangesidige bruken av 
uspesifiserte økonomiske bevilgninger til distriktene (1986:148-49). Powers antyder 
at kvinnene strategisk underkommuniserer sitt lederskap av hensyn til mennene. 
Politisk aktive oglalakvinner nærer opp under en illusjon om at menn er tradisjonelle 
ledere, for at mennene skal bevare selvaktelsen (1986:204-11). Ettersom Straus og 
Moore sine bemerkninger er meget generelle, kunne det være interessant å studere 
hvorvidt lignende praksiser finnes blant nåtidens cheyenner.  
I dag er både kvinner og menn aktive i cheyennenes Tribal Council (Ebbe 
Pedersen 1989, Moore 1996). Oppfatninger av præriefasens mannlige dominans 
begrunnes imidlertid ofte med den eksklusive adgangen menn hadde til politiske 
verv. Jeg vil derfor diskutere makt innenfor præriefasens politiske organisasjon i 
forhold til den foregående fremstillingen av kjønnsrelasjoner.  
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2. Politisk makt 
 
Eldre menn hadde eksklusiv rett til å delta i stammens høvdingråd. Yngre 
krigshøvdinger, som representerte ulike krigerorganisasjoner deltok, ikke i 
høvdingråd, men hadde som nevnt medinnflytelse i spørsmål av strategisk interesse 
for dem (se s 25). Hoebel begrunner en antatt underordnet kvinnestatus med den 
mannlige eneretten til formell politisk makt i præriefasen. Han mener menns 
generelle autoritet bekreftes rituelt gjennom den eksklusive mannlige deltagelsen i 
pilritualet (1978:18). Han hevder videre at menn er "viktigere" enn kvinner fordi "all 
governmental posts are held by men" (Ibid:104).  Men hvis det legges ensidig vekt på 
menns formelle eller fysiske overmakt blir en del beskrivelser stående som 
uforståelige. Grinnell omtalte for eksempel kvinner som ”the rulers of the camp” 
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(1972 1:128). Han hevdet at ”this influence of women was always felt” under 
høvdingrådene, selv om de formelt sett var ekskludert (Ibid:156-57). Llewelyn & 
Hoebel er enig med Grinnell i at kvinnenettverk påvirket høvdingene, men vektlegger 
at innflytelsen var uformell (1953:78). Grinnells uttalelse fremstår imidlertid som 
paradoksal, ettersom den gjelder kvinners politiske status i den offentlige sfæren.  
Akkurat som kjernefamilien ikke oppfattes som en isolert enhet, finnes det 
indikasjoner som tyder på at politiske organ ikke var suverene i en absolutt forstand. 
Slektskapsrelasjoner knyttet til ens eget hushold, agnatiske og uterine slekt var trolig 
en faktor når det gjaldt påvirkning av høvdingenes standpunkt. Enhver høvding 
representerte et band som var karakterisert av en egalitær politisk struktur. Denne 
politiske organisasjonen sannsynliggjør en kontinuitet mellom den såkalte private og 
offentlige sfæren. Knack bekrefter at et slikt skille sjelden er absolutt. Hun ser også 
muligheten av en generell tendens til politisk medinnflytelse fra kvinner i indianske 
stammer:   
 
The process of routine, community decision-making were often subtle, and 
the gender of the participants were often under-recorded by contemporary 
observers. Generally, public decisions were by consensus, rather than 
majority vote. The daily discussions that constituted the gradual consensus-
forming mechanism were invisible to early European observers, often 
taking place within domestic contexts. Depending on the particular structure 
of the kinship group, women and men had more or less comparable voices 
politically.In many tribes where larger gatherings were customary, women 
attended and either spoke directly or informed male spokesmen of their 
opinions. Such tribal councils were actively discouraged early in the 
reservation period, so our knowledge of how frequently women actually 
spoke, or how generally their suggestions were attended to, will never be 
known (2004:61-62). 
 
Ettersom Knack vektlegger slektskap i spørsmålet om politisk innflytelse, kan det 
noteres at de fleste cheyenne-band hadde en struktur som ble bestemt av uterin 
slekt. Konsangvinske kvinner som hadde sterke solidaritetsbånd utgjorde det 
pragmatiske og ideologiske fundamentet i disse bandene. Mennene var ofte borte fra 
bandleiren, og kvinnene hadde sannsynligvis derved visse lederroller. Menn kunne 
oppleve at kvinnene benyttet deres rett til skilsmisse, hvis de opptrådte som dårlige 
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forsørgere eller behandlet hustruen dårlig. Mannen måtte da vanligvis forlate bandet 
(Straus 1994:145). En slik "uterine bias" (Hoebel 1978:29) i bandet indikerer kvinnelig 
styrke og innflytelse som en politisk faktor.  
I moderne tid har kvinner adgang til politisk makt i Tribal Council. Likevel kan 
visse uformelle former for makt tolkes som uttrykk for en kontinuitet. En ritualgiver 
eller kandidat til høvdingrådet trenger i moderne tid støtte fra kvinnelige slektninger. 
Giveren trenger for eksempel store mengder mat og gaver til give-away seremonier. 
Men kvinnene kan nedlegge veto mot mennenes prestisjefulle personlige prosjekter, 
hvis de av moralske eller andre grunner ikke anerkjenner dem (Moore 1996:250). 
Grinnell sine bemerkninger tyder på at kvinner hadde lignende makt i præriefasen. 
Euro-sentrismen, som ifølge Knack forstyrrer fremstillinger av politisk organisasjon i 
indianske samfunn, fremtrer tydeligere i den etiske lesingen av symbolikk tilknyttet 
kroppen. I det følgende vil jeg derfor diskutere alternative tolkninger av slik 
symbolikk.   
3. Menstruasjon 
Tabu for menstruerende kvinner (se nedenfor) har ofte blitt brukt for å eksemplifisere 
kvinnelig underordning krysskulturelt. Forestillingen om menstruasjon som 
forurensende har vært et rasjonale for slike tolkninger (Divalle & Harris 1976:525). 
Wynn finner imidlertid at menstruerende Kalasha-kvinner i Hindukush ikke assosieres 
med negative egenskaper. Kalasha-kvinnene selv verdsetter den relative isolasjonen 
under menstruasjonsritene som hellig og frigjørende (2001:117-19,165-66). Flere 
antropologer (Dumont 1970) har vektlagt dimensjonen renhet/urenhet som en 
legitimering av høy/lav sosial posisjon i hinduismen. Selv om kalasha-religionen også 
forbinder kvinner med urenhet, finner Wynn belegg for at dimensjonen "urenhet" 
kulturelt sett ikke innebærer lav posisjon. I stedet brukes dimensjonen som et 
orienteringspunkt i forhold til landskap og kjønnsidentitet (2001:48-49) .   
Præriefasens cheyennekvinner måtte lik nåtidens kalasha-kvinner isolere seg i 
egne rom (eller hytter) reservert for menstruerende kvinner. Menstruasjonstabuene 
foreskrev at kvinnene måtte holde seg unna menn, menns våpen, rituelle gjenstander 
som talismaner og personlige, sakrale poser. Hvis kvinnene for eksempel kom i 
kontakt med menns våpen, trodde man at den magiske kraften til våpenet ville 
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forsvinne. Våpenet måtte derfor renses rituelt, blant annet ved å blåse salvierøkelse 
over dem. 
Ackermann sammenligner sosiale restriksjoner mellom menn og kvinner i 
kulturene til Platå-indianere i det sentrale, nordvestlige Nord-Amerika. Hun finner at 
kvinnenes menstruasjonstabu ”balanseres” av menns tabu mot å blande seg inn i 
kvinners rituelle matlaging (1995:94-97). Det er ikke sikkert at denne 
komparasjonsmetoden er berettiget. Man kan nemlig ikke anta uten videre at 
menstruasjonstabu emisk sett innebærer negative konnotasjoner som restriksjon og 
forurensing. Det er nødvendig å belegge denne kulturelle meningen empirisk. 
Menstruasjon har imidlertid vært negativt ladet gjennom lange perioder av europeisk 
historie (Powers 1980a:56). Hvis man ikke begrunner synet på tabu nærmere, blir en 
nærliggende kritikk at euro-sentriske forestillinger har misledet mange tolkninger.  
Oglala-Sioux hadde et lignende menstruasjonstabu som cheyennene. Powers 
(1980a) argumenterer for at menstruerende Oglala-kvinner ikke ble forbundet med 
negative betydninger som førte til restriksjon. Hun refererer til kvinner og menn fra 
ulike indianersamfunn, som forklarer menstruasjonsritene som en positiv hendelse 
(1980a:56-57). Blant cheyennene ble utroperen ofte brukt for å offentliggjøre og gjøre 
ære på at en datter hadde fått sin første menstruasjon og dermed var på vei til å bli 
en kvinne. Hendelsen ble markert med et overgangsritual. Gutter/unge menn hadde 
ikke noe slikt overgangsritual (Grinnell 1972 1:129; Hoebel 1978:99-100). Som blant 
Cheyenne ble den sedvanlige isolasjonen under menstruasjon veiledet av eldre 
kvinner blant Oglala-Sioux, uten menns innblanding. Istedenfor restriksjoner, 
hypotetisk innført av menn, finner Powers rituelle, symbolske og kosmologiske 
belegg for å analysere den månedlige isolasjonen som et personlig ritual, som 
forbindes med verdsetningen av feminine åndskrefter, fruktbarhet og regenerasjon 
(1980a:57-65).  
Hver måned måtte den fruktbare kvinnen gjennomgå en paradoksal forandring 
som pekte på fraværet og muligheten av fruktbarhet samtidig. Powers analyserer 
derfor isolasjonen under menstruasjon som en liminal situasjon, som faller inn under 
Turners begrep anti-struktur/Communitas. Communitas muliggjør alternative 
selvrefleksjoner og opplevelser, i dette tilfellet antageligvis tilknyttet kjønnsidentitet. 
Ritualet strukturerer ifølge Powers en ellers ustrukturert erfaring (1980a:65). På 
grunn av utstrakt historisk samkvem og inngifte er gruppene Cheyenne og Oglala-
Sioux i mange henseender kulturelt beslektet. Muligheten av et grunnleggende 
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positivt syn på menstruasjon blant Oglala-Sioux sannsynliggjør derfor lignende 
konnotasjoner blant Cheyenne.   
 
 
 
 
 
Men Powers tar ikke opp utfordringen med å analysere hvorfor menns viktige 
gjenstander ble impotente ved kontakt med menstruerende kvinner. Eksemplet kan 
tyde på at kvinner oppfattes som forurensende og muligens mindreverdige. En 
alternativ tolkning kan gjøres utfra Powers sin betoning av fruktbarhet og 
regenerasjon som kulturelt sett feminine verdier. Cheyennenes hellige bisonhatt 
symboliserer essensen av animert feminin kraft, herunder evnen til å føde (Powell 
1969). Verdsettelsen og aktelsen av Bisonhatten understreker emisk anerkjennelse 
av feminin kraft. Menstruerende kvinner er i en fase hvor en spesifikt feminin kraft er i 
ferd med å bygge seg opp fra et nullpunkt. Det vil være å undervurdere præriefasens 
indianere hvis man nekter dem en slik biologisk innsikt. Å tolke denne feminine 
kraften som spirituell er konsistent med overlappingen mellom psyke og soma blant 
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cheyennene (se s 99). Det er nærliggende å forestille seg at menstruerende kvinner 
emisk sett kan/kunne fryktes å trekke til seg mannlig kraft fra magiske gjenstander, 
fordi de selv har brukt opp en egen, vesentlig kraft. Kvinners vedvarende fruktbarhet 
etter menstruasjonsperioden vil dermed kunne tolkes som en fortsatt, ekstern tilførsel 
av feminin kraft (for eksempel fra Ma?heo?o via jorden). Cheyennene trodde menns 
sperm var begrenset og forsvant gjennom bruk. I præriefasen var seksuelt måtehold 
dertil normativ og idealisert for både menn og kvinner (Grinnell 1972 1:156, Hoebel 
1978:90,95). Troen på at animert materiell og spirituell kraft er begrenset 
underbygger denne normen.  
Hvis menstruerende kvinner kunne oppnå maskulin kraft når deres feminine 
fødselsevne var på et nullpunkt, er det tenkelig at kjønn kan analyseres som en 
betinget status. Kjønn kan være et aspekt av en livsprosess med muligheter for 
forandring. Jeg skal nå diskutere kjønn mot bakgrunnen av variasjon og 
foranderlighet.   
 
Symbolske tvetydigheter, alternative kjønnsroller og seksuell 
symbolisme.  
 
1. Tvetydigheter innen kjønnede navn og kosmologi. 
 
Mønsteret av cheyenne-navn med kosmologiske konnotasjoner tydeliggjør et skille 
mellom maskuline og feminine egenskaper. Selv om andre typer tradisjonelle 
cheyenne-navn er private og viktige for individet, er denne typen navn mer seriøse. 
Diakront sett er de religiøse navn som "have to do with a vision experience aquired 
on a personal quest or at the annual ceremonies" (Moore 1996:173). Symbolbruken 
peker på egenskaper hentet fra himmel, dyre og planteriket. For eksempel blir ørner, 
falker og andre høytflyvende fugler brukt i navn for menn, mens små dyr, trær, 
planter og fenomen som knyttes til jorden brukes i navn for kvinner (Moore 1996:172-
73;1984). I følge Moore eksemplifiserer cheyennene en kjønnsbestemt navngiving,    
som utgjør et av unntakene blant prærieindianere (1996:170).  
De kjønnede navnene følger den lagdelte, kosmiske oppbygningen jeg 
presenterte tidligere (se s 51 ff). Menn tar navn som tilhører et høyere kosmiske nivå 
enn det navnet de hadde fra før. I ritualene er det vanlig at giveren og sentrale 
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deltakere får et nytt navn av en prest. Å bytte navn har vært vanligst for menn som 
søker en høyere sosial posisjon. Tidligere kunne feminint navneskifte skje ved 
pubertet og utnevnelse til kvinnelig høvding. I moderne tid kan det skje hvis en kvinne 
blir valgt inn i Tribal Council (Moore 1996:173). Moore (1984:306) oppdaget med en 
viss forbauselse at præriefasens kvinner med høy, senior posisjon hadde navn som 
var forbundet med jorden, altså de feminine kreftene i kosmisk betydning. Mønsteret i 
den demografiske undersøkelsen (fra 1880) som han tok utgangspunkt i, antyder 
dermed at kvinner søker respekterte navn nedover der hvor menn søker oppover i 
det kosmiske hierarkiet.   
 I eksemplet med navn og navnebytte foreligger en viss tendens til overlapping 
mellom kjønnene. Rundt 1880 kunne kvinner, under noen nå ukjente 
omstendigheter, ta navn fra typisk maskuline fenomener i den øverste kosmiske 
sfæren: solen, månen, torden og lyn (Moore 1996:172). Et nærliggende spørsmål er 
hvor dynamisk kategorien kjønn er. Månens symbolikk er for eksempel flertydig, et 
forhold jeg forklarer i det følgende.  
I soldansen og pilritualet utgjør sol og månesymbolene et binært par. Det 
samme symbolparet symboliserer i soldansen hos Blackfoot at maskulin og feminin 
polaritet er nødvendig i en øverste, astral verden (Kehoe 1995:121). Blant Cheyenne 
oppfattes både solen og månen som maskuline. Månen omtales som Ešehe (sol) i 
ritualene. Uformelt kalles den Taešehe (nattsol). Både solen og månen er materielle 
uttrykk for to antropomorfe (menneskelignende) maskuline åndsvesener, Atovz 
(solen) og Ameònito (månen) (Schlesier 1987:8, Moore 1996:203-4). Som en 
kosmologisk kontrast er månen og solen feminine blant Oglala-Sioux (Powers 
1986:37-38). På den andre siden er disse betraktningene tuftet på lingvistiske data. 
Det er ikke sikkert at lingvistiske attributter sier noe definitivt om kjønnenes plass i 
kosmos.  
Imidlertid skriver Moore at overveiende materielle fenomener knyttes til det 
feminine materielle prinsippet, mens mer substansløse fenomener knyttes til det 
maskuline, spirituelle prinsippet. I den grad månen fremstår som mer materiell enn 
solen, for det blotte øyet, er posisjonen tvetydig. Den holder til i en maskulin sfære, 
men innehar et markant feminint trekk. Komplementariteten mellom sol og måne har 
som nevnt en kjønnslig betydning blant Blackfoot. Som en kontrast er det mulig at 
cheyennene uttrykker komplementære aspekt av maskulinitet i sol og måne-paret. 
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Jeg vil imidlertid understreke at månen viser flere flertydige kjønnslige konnotasjoner, 
i tillegg til dens fysiske attributter.  
Himmelretningen vest forbindes både med månen og den hellige bisonhatten. 
Bisonhatten representerer det feminine prinsippet, mens de hellige pilene 
representerer det maskuline prinsippet (Powell 1969). Under præriefasens soldans 
var en tipi til hver av disse relikviene plassert på hver sin side i leirsirkelens midte. 
Tipien for de hellige pilene var plassert i den østlige delen, mens tipien for 
bisonhatten var plassert i den vestlige (Grinnell 1972 1:89; Powell 1969:36n). 
Bisonhatten er ikke lenger mobil i moderne tid, men forvaltes av nord-cheyennene. I 
deres moderne soldans står bisonhattens tipi fremdeles i det vestlige hjørnet av 
leirsirkelens midte (Powell 1969:617). I sør cheyennenes moderne soldanser 
symboliseres bisonhatten av det malte bisonkraniet som figurerer i pilritualet 
(Ibid:597,425; Schlesier 1987:6,93-94). Ebbe Pedersen (2003:82) sin skjematiske 
oversikt over soldansen i 1984 viser at Sacred Woman er flankert av hennes 
kvinnelige slektninger og venninner i soldanshyttens vestlige hjørne. Kvinnene sitter 
motsatt åpningen i det østlige hjørnet, hvor maskulin kraft strømmer inn fra 
Ma?heo?o. Jeg har tidligere vært inne på at himmelretningene symboliserer 
komplementære fenomen og at ånden Onxsovota (vest) forbindes med månen. 
Månen symboliserer trolig også menstruasjonsritene, ettersom hytten menstruerende 
kvinner oppholdt seg i ble kalt the Moon Lodge (Hoebel 1978:100). Blant Oglala-
Sioux oppfattes menstruasjonssyklusen dertil som å følge månens gang (Powers 
1980a:62-62). Eksemplene viser et viktig symbolsk sammenfall mellom feminine 
krefter, den vestlige himmelretningen og månen. 
Kjønnslig tvetydighet fremkommer videre i navn med rot i bjørn, elg og bison. 
Disse navnene har jevn representasjon hos begge kjønn. I slike overlappende 
eksempler klassifiseres kvinner etter hunnen og menn etter hannen til dyret. Kanskje 
en viss tvetydighet i kosmologien kan forklare overlappingen. Cheyennene trodde for 
eksempel at bisonen bodde i underjordiske huler. Troen hang sammen med at 
bisonflokkene forsvant fra prærien da vinteren nærmet seg. Troen på at bisonen 
holder til i huler er visstnok utbredt fremdeles (Moore 1996:319). Bisonens 
tilholdssted peker kosmologisk på en nærhet til jorden og femininitet (Moore 
1996:205-6). Bisonens vandringer på prærien og nære forhold til jegeren åpner 
derimot opp for en mulig maskulin konnotasjon.  
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Halvmånen oppfattes som å symbolisere rovdyrs klør, bisonens oppadstående 
horn, beskyttelse fra døden og tidspunktet for ritualene om sommeren (Moore 
1996:207). Dyreklør har blitt påpekt som et vanlig feminint symbol i flere indianske 
kulturer, deriblant blant algonkingrupper som Cheyenne. Hall hevder at de fem 
jordstykkene som ligger rundt alteret i cheyenne-soldansen sies å symbolisere klørne 
til den mytiske algonkin- "jorddykkeren", en fugl som figurerer i cheyennenes 
skapelsesmyte (1997: 22, 129). Det er dermed et åpent spørsmål hvorvidt alle 
konnotasjonene til halv-månen oppfattes som maskuline eller feminine.  
En annen måte å forstå overlappingen av dyrenavn og månens flertydige 
konnotasjoner er at kjønn oppleves som en fleksibel kategori. Den viktige 
forbindelsen mellom individuell personlighet og cheyenne-navn, muliggjør også at 
metaforisk opplevde egenskaper dominerer den kjønnslige dimensjonen. Douglas 
argumenterer likeledes for at kulturelle representasjoner av dyr altfor ofte antas å ha 
en nødvendig metaforisk likhet med manifeste sosiale strukturer. Forbindelsen må 
snarere belegges empirisk (1996:139-43). Å ha bisonnavn kan derved primært 
indikere metaforisk slektskap med dyr, og kun sekundært en kjønnsdifferensiering.       
  Jeg vil i det følgende diskutere alternative kjønnsroller for å belyse hvorvidt 
rollene som mann og kvinne tradisjonelt er dynamiske. Dernest vil jeg, med 
utgangspunkt i teoretiske perspektiv på en alternativ kjønnsrolle, knytte spørsmålet 
om seksualitet opp mot den seksuelle symbolikken i ritualene. I denne 
sammenhengen bruker jeg ikke attributten "seksuell" i en utelukkende biologisk 
forstand . "Seksuell" vil her også bety den emiske, kulturelt konstruerte oppfatningen 
av egenskaper til kjønnene uttrykt symbolsk.  
 
2. Alternative og varierende kjønnsroller. 
 
Alternative kjønnsroller har blitt fremhevet for å illustrere at kjønn blir knyttet opp mot 
adferd, istedenfor for eksempel biologi, blant mange nord-amerikanske indianere. Til 
forskjell har enkelte antropologer hevdet at biologi brukes som en definitiv 
kjønnsmarkør i Melanesia og middelhavsregionen (Maltz & Archambault 1995:231). 
Begrepet kjønnsrollevariasjon (engelsk: gender variance) sikter i en nord- 
amerikansk kontekst til anomaliene antropologer har oppfattet i kjønnsrollemønsteret 
(Weist 1980). Begrepet henspiller på at bestemt adferd og kjennetrekk som tilhører 
en emisk eller, oftere, etisk sett anerkjent kjønnsrolle blir antatt av det motsatte kjønn 
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i biologisk henseende. Primært sett blir begrepet derfor definert biologisk fra etisk 
synsvinkel. Kjønnsrollevariasjonen blant cheyennene skaper en annen innfallsvinkel i 
diskusjonen av mannlige og kvinnelige egenskaper. Jeg vil ta utgangspunkt i to 
såkalte kjønnsrollevariasjoner: en for kvinner og en for menn/kvinner.   
For kvinners del var det en mulighet å opptre i roller som vanligvis var opptatt 
av menn. Jeg har nevnt at eldre, respektable kvinner kunne bli kvinnelig høvding. Det 
kan hypotetisk innvendes at disse kvinnene ikke ble opplevd som utfordrende av 
menn, ettersom de var forbi menopausen. Unge kvinner som opptrer i kriger-rollen 
rammes imidlertid ikke av slik kritikk. I motsetning til en kvinnelig høvding var den 
kvinnelige kriger-rollen som regel situasjonell og kortvarig. Den var selvvalgt og 
hadde en fleksibilitet som kan antyde en overlapping mellom kjønnene. Således 
velger jeg å anse den kvinnelige kriger-rollen som forskjellig fra en såkalt 
"reversering av status". Uttrykket har blitt benyttet på for eksempel zulukvinners 
mannlige adferd i ritualer. Kvinnenes antagelse av et annet kjønn sine 
atferdsmønstre har blitt tolket som å legitimere, og skape en aura av hellighet rundt 
mannlig dominans (Turner 1969:183ff). Helliggjørelsen av anomalier er på linje med  
Douglas (1966) sitt syn på tendensen til å enten helliggjøre eller undertrykke 
karakterer og motiv som faller utenfor de vanlige meningsstrukturene i samfunnet. En 
grunnleggende dynamikk for Turner og Douglas er at strukturelle anomalier utnyttes 
til autoritetens eller ideologiens fordel. I denne sammenheng trekker Turner 
eksempelvis frem landsbyidiotens hellige status i øst- Europa i middelalderen, eller 
hoffnarren (1969:49,109).  
Blant cheyennene ble ikke mannlige roller som krigere vanæret hvis kvinner 
opptrådte i rollen. Det var vanlig å ha yngre gutter og kvinner med på et krigstokt for 
å passe på friske hester mens kapringen av fiendens hester, eller krigshandlinger, 
skjedde på trygg avstand. Det finnes ingen rapporter om at det forelå noe tabu mot 
sosialt samkvem mellom kvinner og krigere under slike tokt. Aller mest dramatisk 
illustreres et manglende generalisert tabu i det tilfellet hvor en kvinne til hest, kledd 
og malt som en kriger, ble med menn i et angrep. Slike kvinner har i ettertid blitt 
omtalt som Warrior Women blant prærieindianere (Medicine 1983). Det hendte 
kvinner deltok i et krigstokt mot en bestemt fiende fordi de eksempelvis ønsket å 
hevne drapet på en bror. Ingen data tyder på at menn rekrutterte kvinner til rollen. 
Slike kvinner ble heller ikke invitert til å bli medlem av krigerorganisasjoner (Moore 
1996:167). Således fremstår rollen individuell, valgfri og situasjonell istedenfor 
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institusjonalisert. Det var lov for slike kvinner å telle coup (Grinnell 1972 2:44), som 
nevnt vanligvis en av hovedveiene til prestisje for menn (se side 92).  
Et av de mest berømte eksempler på at en kvinne gikk inn i rollen var under 
slaget ved Rosebud i juni 1876. Her møtte nord-cheyennene og deres allierte siouxer 
en massiv amerikansk hærstyrke under ledelse av general Crook. Under dette slaget 
hadde en mannlig cheyenne mistet hesten sin og var midt i skuddlinjen fra de 
amerikanske troppene. Det så alvorlig ut, men før han måtte bøte med livet kom 
søsteren hans, Buffalo Calf Woman, ridende opp til ham. Stående midt i kryssilden 
ventet hun til broren hadde kommet oppå, og red så i sikkerhet. Slaget og stedet hvor 
episoden fant sted ble siden husket som ”der søsteren reddet broren sin” (Powell 
1969:445-46; Stand in Timber & Liberty 1972). Det indikerer en spesielt ærefull 
handling at hendelsen ble inkorporert som en del av stammens historiske 
overlevering, som stedsnavn og fortsatt fremheves. Det kan også noteres at 
hendelsen fant sted i en politisk høyspent situasjon hvor mannlige 
krigerorganisasjoner i økende grad styrte utviklingen mot virilokal bosetning blant 
nord-cheyennene (Moore 1974).  
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Et statisk syn på kjønnsroller utfordres videre av en liminal karakter som 
antropologer har omtalt som Berdache. Termen har først og fremst blitt brukt i 
etnografi som omhandler Nord og Sør-Amerika (Callender & Kochems 1983; Broch 
1977:95). Termen har sin rot fra persisk Bardaj og tidligere observatører, fra spanske 
conquistadorer på 1500 tallet til antropologer gjennom 1900 tallet, har jevnlig brukt 
ordet for å betegne innfødte som ble antatt for å være homoseksuelle eller 
transvestitter (Fulton & Anderson 1992: 603). Denne bakgrunnen er en grunn til at 
Berdache oppfattes som nedverdigende av mange indianere i dag. I løpet av 1990 
årene har toneangivende indianske forfattere og nord-amerikanske antropologer gått 
over til å benytte termen Two spirit people (Jacobs, Thomas & Lang 1997:2). Termen 
Berdache har nærmest blitt et portvakts-begrep i antropologiske studier av 
urbefolkninger i Nord og Sør-Amerika (Fulton & Anderson 1992:603). Derfor kan det 
være problematisk å bruke den som en analytisk kategori i krysskulturell 
komparasjon.  
Berdache har blitt brukt som en generisk betegnelse på personer som 
adopterer trekk og adferd fra en motsatt kjønnsrolle. Oftest har etnografer identifisert 
menn og analysert dem i tråd med en kvinnerolle. Identifisering av kvinnelige 
berdacher har vært mer sjeldent (Lang 1997:103; Roscoe 1996:339). Berdacher har 
blitt definert som transvestitter eller en institusjonalisert form for kulturelt akseptabel 
homoseksualitet av flere antropologer (Devereux 1937;Forgey 1975; Whitehead 
1981). I de senere tiår har mange homoseksuelle, indianere som euro-amerikanere, 
latt seg inspirere av en romantisert forestilling om fortidens berdache. Flere 
antropologiske fremstillinger argumenterer for rollens kjønnslige fleksibilitet, sosiale 
aksept, høye sosiale posisjon og beundringsverdige legitimering av homoseksualitet 
(Williams 1986; Whitehead 1981). Men det romantiske skjæret stemmer ikke godt 
overens med den utbredte fiendtligheten som det økende antallet homoseksuelle 
indianere møter på reservatene rundt om i U.S. A (Jacobs 1997:35; Medicine 
1997:146,154). Indiansk motstand mot homoseksualitet i moderne tid kan indikere at 
rollen som berdache ikke lenger eksisterer eller var kulturelt vesensforskjellig fra 
homoseksualitet. Mange av nåtidens reservatindianere opplever dertil 
homoseksualitet som en euro-amerikansk frembringelse (Medicine 1997:152). 
Homofobi i moderne tid kan imidlertid delvis analyseres som adopsjon av moralsk 
antipati etter mangeårig politisk marginalisering av indianske religiøse praksiser. Den 
stereotype anvendelsen av homoseksualitet representerer enda en grunn til at det er 
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problematisk å bruke Berdache krysskulturelt, slik Wikan påpeker i sin diskusjon av 
en alternativ kjønnsrolle i Oman (1991:170).   
Andre forfattere hevder at bruken av attributten "homoseksuell" 
sammenblander indianske oppfatninger av kjønn med en vestlig hang til 
dikotomisering. Feministiske antropologer har siden tidlig på 1980 tallet argumentert 
for at både biologisk seksualitet og kjønn kan tenkes som kulturelt konstruert og bør 
studeres hver for seg (Moore 1999). Mange indianere klassifiserer seksuell 
legning/aktivitet separat fra kjønn (Jacobs 1997:27). Ofte identifiseres flere enn to 
kjønn, og det har blitt argumentert for at en berdache angir et unikt kjønn uten noen 
nødvendig forbindelse med homoseksuelle preferanser (Thayer 1980; Roscoe 1996; 
Fulton & Anderson 1992:607-9; Blackwood 1984:40-42).  
Blant cheyennene ble berdacher kalt Hemaneh: "halv mann, halv kvinne". Det 
var kun noen få av dem, og de forsvant i løpet av tiden med krig og kolonisering etter 
1850 (Hoebel 1978:83; Grinnell 1972 2:39-40). Lingvistiske data tilsier at 
cheyenenne tidligere differensierte en mannlig Hemaneh og en kvinnelig Hetaneman. 
Mannen hadde mer av det maskuline prinsippet mens kvinnen hadde mer av det 
feminine (Roscoe 1996:570). De lingvistiske dataene antyder dermed at biologi var 
relevant, selv i en eventuelt alternativ kjønnsrolle. Hvis man regner mannlige og 
kvinnelige berdacher som separate kjønn er det muligheter for fire kjønn, kulturelt 
sett. I historisk kjente tilfeller var cheyennenes berdacher Hemaneh (mannlige), 
kledde seg i kvinneklær og tilbragte mesteparten av tiden i leiren. Der drev de med 
arbeid typisk for kvinner. Etnografien om mannlige berdacher antyder at de ble 
regnet for å gjøre kvinnearbeid bedre enn kvinner flest. De var ofte materielt sett rike 
på grunn av ekspertvirksomheten deres. Enkelte forfattere påpeker muligheten av at 
berdacher ble bedømt euro-sentrisk for å gå i kvinneklær og drive med kvinnearbeid. 
Alternativt kledde de seg kun atypisk og bedrev arbeid som var spesielt verdsatt, 
kanskje på grunn av religiøs betydning (Fulton & Anderson 1992:608; Roscoe 
1996:332-35). Det er rimelig å kreve at beskrivelsene må være "tykke" i Geertz 
(1973) sin forstand, hvis man opererer med klesdrakter som markør av kjønn.  
Blant cheyennene hadde Hemaneh en fremtredende rolle under offentlige 
seremonier som for eksempel ”the Scalp Dance”. Dette var en episodisk dans som 
ble holdt til ære for gutter og jenter som var i alderen da de kurtiserte. Unge menn og 
jenter danset i denne dansen sammen under Hemaneh`ene sin instruksjon. Dansens 
overordnede motiv symboliserte fruktbarhet og forening av kjønnene (Grinnell 1972 
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2:39-44; Hoebel 1978:83-85).28  Hemaneh var ettertraktet som ledere i 
giftermålseremonier. Det ble også regnet for å skape god lykke hvis man fikk med en 
Hemaneh som ikke-stridende følgesvenn på et krigstokt. Hvis de ikke ble med på 
toktet, ble eventuelle skalper levert til dem etterpå, til bruk under "the Scalp Dance" 
(Hoebel 1978:83). I senere tid har cheyenneprester foreslått en forbindelse mellom 
Hemaneh og en religiøs tipi, the Dragon- Fly Lodge (Tofaya 1997:194-95). I det 
følgende kommer jeg tilbake til den rituelle symbolbruken av øyenstikkeren (dragon- 
fly), i forbindelse med kjønn og Hemaneh.  
Hoebel forklarer Hemaneh-skikkelsen som en måte å uttrykke nevrotisk redsel 
for maskulinitet i en rolle som er kulturelt akseptabel (1978:102). Lignende tolkninger 
har i den tidlige etnografien antydet at man antok rollen som Hemaneh for å slippe 
unna rollen som kriger (Benedict 1934; Linton 1936 Devereux 1937:517-18). Det 
underliggende premisset for disse tolkningene er den fysiske eller psykiske defekt 
som utslagsgivende. Det feminine elementet i rollen som Berdache fremstår som en 
fasade, en rasjonalisering av frykt for maskuline, eller hyper-maskuline, 
rolleforventninger. Berdachers tendens til å utmerke seg i såkalt kvinnearbeid har 
derfor blitt tolket som å reflektere mannlig overlegenhet på kvinnenes arena (Linton 
1936:480). I følge Hoebels analyse ble Hemaneh forbundet med spirituelle krefter, 
fordi cheyenner implisitt opplevde Hemaneh som en besitter av oppspart mannlig 
virilitet, som følge av seksuelt avhold og fortrengning (1978:83). Slike tolkninger 
peker mot en helliggjøren av anomalier som jeg nevnte innledningsvis. En slik 
anomali kan således tjene til å legitimere et mønster av kjønnet dominans.  
Schlesier kritiserer Hoebels syn og vektlegger Hemaneh sin status som 
Shaman.  I følge Schlesier var Hemaneh respektert fordi personlighetene deres 
forente maskulinitet og femininitet: "his own person constituted a sacred marriage" 
(1987:67). Schlesier har sine data fra cheyenneprester på 1970 tallet. Han henviser 
også til at shamaner i Sibir viser en lignende tendens til feminin-maskulin polaritet i 
væremåten (1987:33,49). Lang (1997) skjelner mellom to emiske oppfatninger av 
Two-spirit people/Berdache blant indianere. Én oppfatning er basert på yrkesroller, 
som blant Navajo. Den andre oppfatningen er basert på visjonære opplevelser og 
                                                          
28 Benedict (1980:83-84) gir en relativt forvrengt gjengivelse av denne cheyennedansen. Hun baserer seg på 
Grinnell (1972 2:22,39-44) men ekstrapolerer kun pærifere trekk som støtter opp under argumentet hennes om  
prærieindianere som utagerende, hyper-maskuline, krigerske og "Dionysianske".  Enkelte av beskrivelsene 
hennes er direkte feil i forhold til Grinnells beskrivelse: for eksempel at dansen omfattet krigere som gikk i 
"hand to hand combat" .   
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spirituell kraft, eksemplifisert ved præriestammen Shoshoni. Blant Shoshoni er 
elementet av spirituell kraft det som skiller en Two-spirit people/Berdache fra en 
homoseksuell person (1997:105-6). En assosiasjon mellom spirituell kraft og den 
alternative kjønnsrollen stemmer overens med Schlesiers tolkning av Hemaneh.  
Hva kan denne alternative kjønnsrollen si om organiseringen av femininitet og 
maskulinitet blant cheyennene? Hoebels vektlegging av maskulin seksualitet gjør det 
naturlig å undersøke hvilket forhold seksualitet kan ha til både Hemaneh-skikkelsen 
og seksuell symbolikk. Jeg vil derfor diskutere seksuell symbolisme innen ritualene, 
og henvise til kulturelle betydninger som kan anses å uttrykke komplementære 
kjønnsrelasjoner.      
  
3. Cheyenne-seksuell symbolisme og ritualer. 
 
Jeg påpekte nettopp at Schlesier og Hoebel bedømmer fortidens Hemaneh meget 
forskjellig. Schlesier begrunner sitt synspunkt med verbale, retrospektive data fra 
cheyenneprester og referanser til komparative trekk ved shamanens idealtypiske 
psyke. Hoebel motiverer Hemaneh utfra teoretisk antatt fortrengt maskulin 
seksualitet. Han impliserer at den mannlige seksualfølelsen tvinger det avvikende 
individet over i Hemaneh-rollen. Mot bakgrunnen av Hoebels tolkning vil jeg forsøke 
å kontekstualisere rituell seksualitet, for å kunne vise noen forbindelser som stiller 
Hemaneh i et annet lys.    
Under soldansen skjer det et rituelt samleie mellom Sacred Woman og the 
Chief Priest. Samleiet er en eksplisitt praktisering av seksualitet og kan tjene som 
utgangspunkt for videre analyse. Samleiet finner sted når soldanshytten står ferdig, 
rett før dansen begynner (Powell 1969:662n; Ebbe Pedersen 1994; Hoebel 1978:22). 
Tidligere ble samleiet utført innenfor en lukket krets, hvor krigere passet på at ingen 
uvedkommende skulle forstyrre. Likevel var samleiet offentlig vedkjent. Samleiet 
utgjorde sammen med rituell, fysisk selvtortur rasjonalet til myndighetenes forbud mot 
soldansen fra 1883 til 1934. I denne perioden holdt prester og andre rituelle ledere 
på at samleiet var obligatorisk. Det ble derfor gjennomført i skjul og på et annet 
tidspunkt enn det foreskrevne (Powell 1969:350-53).  
Isolert sett kan samleiet tolkes som et kulturelt akseptert utløp for seksuelle 
spenninger slik Hoebels rasjonale for Hemaneh impliserer. The Chief Priest sin høye 
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posisjon vil da kunne symbolisere et mannsdominert hierarki i dette samleiet. Men 
denne tolkningen vil utelate vesentlige kulturelle meninger ved seksuell symbolisme.  
Sacred Woman og soldansgiveren utgjør for eksempel et binært kjønnspar 
som understrekes ved at de oftest er ektefolk. Disse blir begge veiledet av the Chief 
Priest. Trekant-forholdet gir igjen gjenklang til myten om Erect Horns. Soldansprester 
understreker viktigheten av at rituelle sekvenser, der hun er implisert, generelt sett 
må føres an av Sacred Woman (Powell 1969:645, 797n). Flere forhold indikerer dertil 
et viktig nivå av ansvar i denne rollen. Ansvaret peker mot den kulturelle 
verdsetningen av individuell autonomi.  
Det var for eksempel obligatorisk at soldansgiveren og Sacred Woman var 
ektefolk i præriefasen. I moderne tid kan en annen kvinne vikariere som Sacred 
Woman, hvis giverens hustru ikke vil/kan delta. Denne fleksibiliteten antyder 
autonomi i den rituelle i rollen. I dag kan kvinner sverge å utføre rollen av alvorlige 
grunner, for eksempel sykdom i familien (Powell 1969: 612). En komplementær 
dimensjon øynes i at giveren må konsultere Sacred Woman før han velger seg en 
soldansinstruktør (Ibid:621). En mulig forøkning av sosial posisjon kan øynes i 
Powells forbigående bemerkning om at der hvor instruktørens rituelle hustru tidligere 
var hans hustru, er hun i dag ofte en kvinne som tidligere har tjent som Sacred 
Woman (Ibid:641n). Slik multippel, diakron deltagelse indikerer religiøs kompetanse. 
Fremstillingen av præriefasens soldansgivere vektlegger imidlertid kun det 
individuelle valget hos mannen (Grinnell 1972 2; Dorsey 1971; Hoebel 1978:20). Det 
er uavklart hvorvidt hustruer hadde innflytelse over hennes egen deltagelse. Jeg har 
tidligere nevnt makten kvinner har til å sanksjonere givere av ritualer eller kandidater 
til høvdingrådet. Jeg har også nevnt at kvinner kunne/kan være soldansgivere med 
mannlige vikarer i ritualrollen (se s 39). Som en utdypning kan det nevnes at 
Massaum-ritualet, som ble oppgitt etter 1927, krevde en kvinne som ritualgiver og 
hovedaktør (Moore 1996:230; Schlesier 1987:89). Den uformelle politiske makten og 
den reelle rollen som kvinnelig soldansgiver sannsynliggjør medinnflytelse i 
spørsmålet om deltagelse i rollen som Sacred Woman i præriefasen. Autonomi og 
autoritet i rollen som Sacred Woman svekker tolkninger om at den rituelle 
seksualiteten innebærer mannlig dominans.  
Symbolikken i soldansen peker mot en komplementær maskulin/feminin 
polaritet. Feminin og maskulin symbolikk fremkommer i rituelle handlinger som blir 
utført av begge kjønn. The Sacred Woman retter den hellige pipen gradvis opp, fra 
 122
horisontal til vertikal posisjon samtidig med at midtpælen blir reist. Derpå lener hun 
pipen inntil bisonskallen, som danner sentrum for soldansalteret. Den emisk sett 
maskuline pipen og den feminine bisonskallen danner her et binært par. De hviler i 
hverandre. Pipeskålen berører det per definisjon feminine jordgulvet i tipien.  
Symboler som eksplisitt forbindes med seksualitet utviser den samme 
gjensidigheten. Utfra emisk fortolkning forekommer flere fallos-symboler i soldansen: 
for eksempel festes lærfigurer med overdrevne genetalia til midtpælen, som selv er et 
fallossymbol (Moore 1996:227; Ebbe Pedersen 2003:28-29,86). Midtpælen og 
soldansalteret utgjør et allerede nevnt feminint/maskulint binært par. Dette 
symbolparet danner en kulminasjon av den foregående symbolikken mellom 
underverdenen og oververdenen i soldansen. Inkluderingen av seksuelle 
konnotasjoner i dette symbolparet illustrerer at seksualitet fremheves i forbindelse 
med de mest elaborerte rituelle symbolene. Disse eksemplene poengterer dertil den 
markante tendensen til at maskuline konnotasjoner utfylles av feminine i sentrale 
rituelle symboler.  
 Natur og dyr blir brukt i seksuell symbolisme som overlapper med maskulin og 
feminin symbolikk. Det rituelle samleiet i soldansen må foregå på et bisonskinn og 
stedet der det skjer har et rituelt navn som er avledet av gjørmen hvor bisonoksen 
ruller seg rundt i brunsttiden (Ebbe Pedersen 2003:87). Navnet antyder en 
fruktbarhetstematikk, som muliggjøres av to symbolske bison: the Chief Priest og 
Sacred Woman. Eksemplene indikerer at seksualitet oppleves som et aspekt av en 
maskulin og feminin polaritet. Moore (1996:227) bekrefter denne oppfatningen av 
seksualitet:  
  
The Cheyennes are sexy people, but sexiness is not the same as 
immorality or sexual promiscuity…(…)..as intellectuals and religious 
seekers, the Cheyennes have always been interested in publicly and 
symbolically explaining their own sexuality by reference to sexual symbols 
from nature-birds,animals, trees-and to the dualistic male-female structure 
of their cosmology. 
 
I stedenfor en tvingende kraft som skaper spenning symboliseres seksualitet som 
biologisk skapende. En slik tolkning er meget forskjellig fra Hoebels tidlige analyse:  
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Reserved and dignified, the mature adult Cheyenne male moves with a 
sense of self-assurance…(…)…He is sexually repressed and masochistic, 
but that masochism is expressed in culturally approved rites...(...)..The 
typical grown-up Cheyenne woman exhibits much the same constellation of 
traits (1978:95).  
 
Hoebel tolker rituell seksualitet, rituell selvtortur (tolket som masochisme) og 
Hemaneh som en seksuell utløsning, som letter psykisk spenning gjennom kulturelt 
anerkjente ritualer og roller. Culture & Personality- skolens vekt på drifter og 
impulsers autonome eksistens, på et dypere psykisk nivå (O`Nell 1996), 
sammenfaller med Hoebels tankegang. Ettersom Hoebel ikke begrunner empirisk 
den repressive seksualiteten blant cheyennene, blir slutningene hans konsistente 
gjennom uutalte premisser. Hoebel fremholder for eksempel at pilritualet 
symboliserer mannlig dominans (1978:18). Dette premisset underbygger således at 
den rituelle seksualiteten i soldansen blir gjort hellig som ledd i en mannlig 
maktstrategi.  Jeg vil derimot argumentere for at rituell seksuell forening kan 
analyseres som en komplementær overføring av spirituell kraft.  
Gjennom det rituelle samleiet overfører the Chief Priest deler av sin ervervede 
kraft til the Sacred Woman. Hun blir dermed i stand til å gjennomføre ritualet best 
mulig. The Sacred Woman har i likhet med soldansgiveren avstått fra seksuell 
utfoldelse i lang tid før ritualet. Rasjonalet for avståelsen er at hun må samle opp 
energi/spirituell kraft for å kunne utføre rollen, og herunder samleiet, best mulig 
(Powell 1969:469). Understrekingen av at hun må spare opp (seksuell) kraft indikerer 
at også hun har noe å bidra med. Dermed forstås overføringen av spirituell kraft igjen 
som en gjensidig relasjon, ikke et enveis foretak fra et dominerende kjønn. Det 
hender barn unnfanges under det rituelle samleiet. Slike barn oppfattes som spesielt 
velsignet med spirituell kraft resten av livet deres (Moore 1996:227). En tolkning av 
disse barna som "hellige anomalier" motsies av at de assosieres med den samme 
spirituelle kraften som mer ordinære cheyenner søker i ritualene. En underliggende 
komplementær maskulin/feminin polaritet kan begrunne hvorfor nettopp disse barna 
forbindes med stor spirituell kraft.   
Foreningen av maskulin og feminin energi gjenfinnes blant åndsvesener i 
cheyennenes kosmologi. Den vertikale kosmiske aksen kjennetegnes som nevnt av 
den fullstendig åndelige Ma?heo?o øverst og det fullstendig materielle Heestoz på 
 124
bunnpunktet av jorden (se side 52). Animert substans er det skapende aspektet ved 
Ma?heo?o sin overføring av energi nedover i kosmos. Åndsvesener, såkalte Mayun, 
mottar særlig store mengder av denne energien. Relasjonene mellom disse 
åndvesene er mystiske, flertydige og ingen cheyenneprest besitter eller søker 
fullstendig kjennskap om dem (Moore 1996:208). Solen og månen er som nevnt 
nominelt sett knyttet til maskuline egenskaper. De underjordiske Mayun knyttes til 
feminine egenskaper (Powell 1969:439, Schlesier 1987:6), mens Mayun i 
mellomliggende sfærer ikke synes å være definert. Den løse og diffuse avgrensingen 
mellom maskuline og feminine ånder kan muligens kaste nytt lys over rollen som 
Hemaneh.  
 
 4. Hemaneh som en dynamisk kjønnsrolle. 
  
Som tidligere nevnt finnes det indikasjoner på at Hemaneh var symbolsk forbundet 
med the Dragonfly Lodge, en religiøs tipi som ble symbolisert av øyenstikkeren. Den 
spesielle øyenstikkeren cheyennene har som symbol holder til i prærieområdet. En 
av dens fremste egenskaper er at den skifter farge fra grønn til hvit i løpet av 
sommeren (Moore 1996:226-27). Forandring er dens fremste egenskap. 
Forandringen fra grønn til hvit karakteriserer også maheyunos i de kosmiske 
himmelretningene Sovoto og Notamota (sør/nord). Øyenstikkeren assosieres også 
med virvelvindene som farer over prærien hver vår. Disse virvelvindene er torden og 
regnstormer, som dramatisk innvarsler sommerens fruktbarhet og vekstperiode i 
prærieområdet. De oppfattes som Mayun som befrukter jorden. De bringer også med 
seg grønt hagl som tolkes som livgivende, i motsetning til senhøstes og vinterens 
hvite hagl. Virvelvindene tolkes seksuelt: "For Cheyennes, the tornadoes trailing 
behind a storm are symbolic of the human penis, and the hailstones are symbolic of 
semen" (Moore 1996:224-25). 
Parallelt med virvelvindenenes ankomst vokser den grønnfargede 
øyenstikkeren til hver vår. Derfor symboliserer øyenstikkeren, hagl og virvelvinden 
det samme, nemlig fruktbarhet og vekst. Soldansens grunnmotiv er som nevnt preget 
av kosmisk fornyelse og fruktbarhet i sommerhalvåret. Kroppsmalingene til danserne 
symboliserer denne fruktbarheten: to av motivene i kroppsmalingene symboliserer 
henholdsvis grønt og hvitt hagl og virvelvinden (Dorsey 1971; Powell 1969:812-20). 
Øyenstikkeren var på sin side eksplisitt symbolisert på både bisonhatten og de 
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hellige pilenes tipier under soldansen i præriefasen (Grinnell 1972 1:89). Symbolet 
indikerer således både feminine og maskuline konnotasjoner. I præriefasens soldans 
ble øyenstikkeren derfor muligens forbundet med bipolar fruktbarhet. 
Gitt at det virkelig var en forbindelse mellom øyenstikkeren og Hemaneh er det 
relevant å tolke dem i sammenheng. Akkurat som øyenstikkeren vil da Hemanehs 
fremste egenskap være forandringen mellom egenskaper. Jeg har argumentert for at 
ritualene fremstiller vekselvirkningen mellom maskulinitet og femininitet som 
avgjørende for ervervelse av spirituell kraft. I præriefasen søkte vanlige menn kraft til 
typisk mannlige formål som krig og jegervirksomhet. Derimot søkte og søker kvinner 
sjelden kraft (Powell 1969.583). At de kan gjøre det bevises igjen av den kvinnelige 
soldansgiveren. Kehoe (1995:120) understreker at kvinner oppfattes som mer 
kraftfulle enn menn blant de nært beslektede Blackfoot fordi kvinner har kraft, 
medfødt og naturlig. Menn må derimot søke den, under fare for å mislykkes.  
Diskusjonen av menstruasjon ovenfor peker på muligheten av at kvinner kan 
oppfattes som besittere av spesifikt feminin kraft. Denne kraften blir uttrykt i evnen til 
å føde, som fornyer seg selv hver måned. Mens menn i præriefasen måtte søke 
spirituell kraft, var med andre ord kvinner relativt selvforsynte i følge en slik tolkning. 
Men som jeg påpekte kan spesifikt feminin kraft, på grunn av et manglende skille 
mellom psyke og soma, tolkes som materiell og spirituell på samme tid. Derfor blir 
det uberettiget å innskrenke den feminine kraften til en fysiologisk prosess.  
Bisonhatten symboliserer feminin kraft, mens de hellige pilene symboliserer 
maskulin kraft. I soldansen var og er bisonhatten en integrert del av ritualet (Powell 
1969). Kvinners rolle som Sacred Woman og tilskuere kan derfor analyseres i 
sammenheng med tilstedeværelsen av feminin kraft. Menns eksklusive deltagelse i 
pilritualet fremstår derved i et annet lys. I stedet for å symbolisere kvinnelig 
underordning antyder den eksklusive mannlige deltagelsen at menn behøver kraft 
gjennom deres maskuline relikvie (de hellige pilene), nettopp fordi de har en mer 
usikker tilgang til kraft enn kvinner. I præriefasen trengte mannlige jegere og krigere 
formodentlig all den kraft de kunne få.29  På den andre siden symboliserer pilene 
hele cheyennefolket (Ibid: 575). Den mannlige slagsiden er da en del av symbolets 
multivokalitet.  
                                                          
29 Jvf cheyennenes politiske situasjon i præriefasen (s 30) 
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Analogt med denne tolkningen kan Hemaneh tolkes som en person som 
inkorporerer både maskuline og feminine krefter. Fulton & Anderson (1992:609) 
trekker frem Hemaneh sin rolle i the Scalp Dance, for å illustrere hvordan vitale 
behov og motiv som fruktbarhet, regenerasjon og livskraft ble betrodd disse 
personene. De tolker Hemaneh og berdacher som et medium mellom maskulinitet og 
femininitet. Jeg har argumentert for at denne vitale polariteten oppfattes som å 
produsere spirituell kraft. Dermed fremstår Hemaneh som en sofistikert person, som 
trolig kunne nyttiggjøre seg spirituell kraft bedre enn ordinære menn. En bedre 
mestring av spirituell kraft kan forklare at Schlesiers informanter, som var 
cheyenneprester på 1970 tallet, vektla fortidens Hemaneh sin psykiske integrering av 
bipolare krefter i rollen som shaman. 
En symbolsk forbindelse mellom en dynamisk kjønnsidentitet og øyenstikkeren 
peker videre på en mulighet jeg berørte tidligere, nemlig at den kulturelle 
konstruksjonen av kjønn ikke primært skjer gjennom determinert, menneskelig 
biologi. Kjønn defineres isteden av sosiale aspekt som individuell adferd/opplevelse, 
gruppetilhørighet/opplevelse og roller. De sosiale aspektene er tilknyttet den kulturelt 
fargede opplevelsen av naturfenomen og dyr, som i ulik grad symboliserer en 
overmenneskelig feminin og maskulin kosmisk sfære. Feminitet (Heestoz) og 
maskulinitet (Ma?heo?o) står med andre ord ikke i et en til en forhold med 
mennesker/cheyenner. Kehoe (1995, 1997) har argumentert for at algonkin-språk 
som Ojibwa, Blackfoot og Cheyenne ikke differensierer kjønn utfra biologi. I stedet 
differensieres fenomen i forhold til kontinuumet animert-uanimert. I følge Kehoes data 
er det kanskje ikke helt berettiget å omtale Ma?heo?o som maskulint og Heestoz 
som feminint, slik Moore (1996,1984) gjør. Kehoe påpeker at individuell autonomi og 
søken etter kraft er viktigere enn kategorien kjønn blant Blackfoot (1995:122-24). Jeg 
presenterte også en forbindelse mellom spirituell kraft og individuell, komplementær 
autonomi blant Cheyenne. Ettersom kvinner kunne/kan søke kraft individuelt, 
gjenspeiler ikke dimensjonene animert og uanimert dikotomiserte kjønnsroller.     
Eksemplet med den kvinnelige krigeren antyder at overgangene mellom 
kjønnsidentitet og roller var glidende. Krigerjenta ble fortsatt sett på som kvinne når 
hun tredde ut av situasjonen hvor hun var kriger. På den andre siden var Hemaneh, 
som navnet tilsier, "halv mann-halv kvinne". Disse glidende overgangene peker på at 
kjønn blant cheyenner var en dynamisk identitetskategori. Mens de fleste cheyenner 
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trolig ønsket stabilitet i denne kategorien, kunne Hemaneh mestre ustabilitet i det 
som sannsynligvis var en egen kjønnsrolle blant cheyenner i præriefasen.  
I et diakront perspektiv fremstiller ritualene feminitet og maskulinitet som en 
vital polaritet. I denne oppgaven har Turners begrep om Communitas veiledet 
analysen av ritualene. I følgeTurner (1969:127ff) formes den spesielle karakteren av 
dette egalitære, rituelle fellesskapet av samfunnsstrukturen. I samfunn med skarp 
lagdeling vil dette fellesskapet bli kontrollert og opphevet, eller institusjonalisert som 
hellige anomalier, etter at ritualet har formidlet det.  
Imidlertid følger det at motivasjonen for Communitas vil kunne vedvare, hvis 
jeg har rett i at kjønnsrelasjoner er egalitære, komplementære og potensielt sett 
dynamiske blant Cheyenne. Den komplementære ritualiseringen vil kunne gi retning 
til idealer og verdier (av dels religiøs art), som er relevante for kjønnsrelasjoner i en 
videre sosial kontekst. Dermed vil Communitas ikke bare inntreffe på en liminal måte 
i ritualene (såkalt eksistensielt Communitas). Aspekter av den samme opplevelsen vil 
også fremheves normativt og ideologisk i cheyennekulturen.   
Jeg har gjennom denne oppgaven påpekt at cheyennekulturen innehar 
markante egalitære trekk av normativ og ideologisk karakter, som aktualiseres i 
soldansen og pilritualet. Likevel kan strukturelle forhold, av makro-økonomisk og 
nasjonalpolitisk art, utgjøre en utfordring til praktiseringen av egalitære verdier 
(Jorgensen 1972; Henriksen 2000). Overformynderi fra BIA, konkurranse om fåtallige 
jobber, dårlig helsepleie og kronisk fattigdom kan nevnes som slike makro-forhold 
blant cheyenner. Rituell Communitas vil i denne sammenhengen representere en 
umiddelbar aktualisering av kulturelle verdier. Disse verdiene kan riktignok være 
idealiserte i en gitt kontekst, men impliserer også at kvinner og menn er gjensidig 
relevante. De tradisjonelle verdiene har derved et vedvarende potensial for å skape 
og inngi positive betydninger til kjønnsidentitet, både for kvinner og menn.  
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Konklusjon.         
 
Jeg har i denne oppgaven samlet og drøftet data fra et mangfoldig etnografisk 
materiale. Denne litteraturen belyser tidvis sine problemstillinger, knyttet til 
dokumentasjon, kultur, samfunn, kontinuitet og historie, gjennom ritualene. Imidlertid 
er koblingene med ritualene ofte meget sporadiske. Ingen av forfatterne gjennomgår 
ritualene systematisk i forhold til kulturelle verdier eller samfunn i et diakront 
perspektiv. Det er slik systematikk jeg har forsøkt å gjennomføre i denne oppgaven. 
 Jeg har først og fremst funnet grunnlag for å bekrefte at soldansen og 
pilritualet har vært en arena for ritualisering av sentrale kulturelle verdier, fra 
præriefasen til i dag. Jeg presenterte en historisk bakgrunn som viste at ritualene var 
et fokuspunkt for sosial, politisk og religiøs organisasjon i præriefasen. Etter en 50 
års periode med religiøs undertrykkelse og politisk marginalisering, gjeninntok 
ritualene denne sentrale posisjonen etter IRA i 1936-37. Den politiske organiseringen 
var siden den tid annerledes enn i præriefasen. Administrativ politikk ble sekularisert 
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gjennom et føderalt anerkjent Tribal Council. Høvdingrådet ble likevel gjeninnført 
rundt 1940. Rådet er i dag, som i præriefasen, en autoritet innen praktiseringen av 
ritualene.  
Gjennom en fortolkende metode har jeg identifisert verdier i beskrivelser av 
diakrone praksiser og historiske hendelser. Jeg har sammenlignet beskrivelser av 
praksis i præriefasen med beskrivelser av praksis i senere tid. Gjennom diakron 
komparasjon har jeg funnet grunnlag for å stadfeste sosio-kulturell kontinuitet i 
verdier som sjenerøsitet, senioritet, slektskap, ensomhet, spirituell kraft, naturssyn, 
individuell autonomi og komplementære kjønnsrelasjoner. Jeg har støttet analysen til 
andre etnografer og antropologers fremstillinger av kulturelle og relasjonelle verdier. 
Jeg har åpnet for at praktiseringen av disse verdiene i noen grad tilpasser seg nye 
forhold, men har lagt vekt på at verdiene identifiseres som tradisjonelle. Jeg har 
funnet at det tradisjonelle er sosialt relevant på en, relativt sett, normativ måte. 
Denne dimensjonen underbygger trolig en viss konservatisme, som kan gjenfinnes i 
ritualenes formelle kontinuitet. Jeg har dernest vist at symbolbruk og rituell adferd 
peker i retning av at tradisjonelle verdier blir ritualisert i soldansen og pilritualet.  
Jeg har funnet en fortolkende metode fruktbar for å vise sannsynlige 
sammenhenger som ikke er gitt hvis man leser noen enkeltstående monografi om 
Cheyenne. Det jeg har kalt kollektive og individuelle verdier, drøftes ikke systematisk 
som ritualiserte verdier i litteraturen. Faren kan da være at man som leser av denne 
litteraturen antar for eksempel integrering av den sosiale strukturen eller essensielle 
kulturelle verdier som et rigid premiss for ritualpraksisen. Min dels fenomenologiske 
og dels sosiologiske analyse har gitt et mer romslig perspektiv på ritualene. Der hvor 
for eksempel Hoebel (1978) stadfester pilritualet som det viktigste ritualet i 
præriefasen, fant jeg et mer nyansert bilde diakront. Jeg fant at pilritualet ikke bare 
integrerer sosialt, men at det kan oppta en viktig ontologisk posisjon. Jeg har 
gjennom oppgaven også betonet at verdier som spirituell kraft og personlig 
beskjedenhet kan kaste nytt lys over deltagelse per se. Dermed er det ikke 
selvinnlysende at soldansen har blitt mer viktig enn pilritualet i moderne tid, selv om 
den tiltrekker flere tilskuere hvert år.  
Ved hjelp av det fenomenologisk-sosiologiske perspektivet fant jeg også 
sannsynlige sammenhenger som stilte fortidens Hemaneh i et nytt lys. Gjennom å 
diskutere Hemaneh og kjønn, så vel symbolsk som utfra arbeidsdeling og politisk 
makt, kom jeg frem til at kjønnsrelasjoner kan analyseres som potensielt dynamiske 
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og komplementære. Jeg argumenterte for at kosmologien og ritualene underbygger 
en slik konseptualisering.   
Oppfatningen om at ritualene er dynamiske og multivokale ligger som en rød 
tråd gjennom denne oppgaven. Jeg har som et premiss at ritualene integrerer sosial 
praksis og underbygger kulturell kontinuitet, men at de gjør dette på flere nivå og på 
forskjellige måter for ulike aktører. De tradisjonelle verdiene jeg har betonet kan  
samtidig ha en overskridende egenverdi, underbygge etnisk identitet innad og utad, 
og bli strategisk fremhevet individuelt eller som medlem av en gruppe. Tradisjonelle 
verdier kan også virke ekskluderende blant cheyenner. Slik ekskludering ble antydet i 
eksempelet med den illegitime soldansgiveren, som var progressiv Tribal Council-
politiker, og dermed skapte bad power. Det er et empirisk spørsmål på hvilken måte 
verdiene blir retningsgivende.  
Hvis jeg hadde basert meg på feltarbeid, ville jeg kunne ha hatt større 
anledning til å studere i hvilken grad ulike typer sosial samhandling konseptualiseres 
og legitimeres gjennom de tradisjonelle verdiene. Imidlertid er det ikke sikkert at jeg 
ville fått tilgang til ritualenes fenomenologi under et feltarbeid. Som nevnt tidligere er 
ritualene i dag et anliggende for cheyenner. Antropologer inviteres ikke uten videre.  
Som student av den tilgjengelige litteraturen om Cheyenne har jeg således 
vært privilegert. Jeg har kunnet studere det detaljerte materialet som finnes om 
fenomenologi og symbolbruk, og sammenligne dette materialet med diakron empiri. 
Imidlertid vil jeg hevde at sammenfallet mellom rituell symbolikk og praktisering av 
tradisjonelle verdier er signifikant. Forbindelsen indikerer etter min oppfatning et 
aktuelt grunnlag for relasjoner og identitet, blant mange av fortidens og dagens 
cheyenner.  
Ritualene integrerer, for eksempel gjennom å aktualisere intersubjektive 
verdier. Som jeg nevnte i innledningen gir ritualiseringen, eller den strategiske 
fremhevelsen av symbolske betydninger, en særposisjon til verdiene. Ritualiseringen 
underbygger en ukjent, og skaper en ny og aktuell, dimensjon ved ulike kulturelle 
verdier og praksiser. Jeg har tolket flere av disse dimensjonene utfra Turners begrep 
Communitas, men åpner for at enkelte aktører kan beveges sterkere av andre 
dimensjoner. Dermed finner jeg det rimelig å hevde at ritualiserte dimensjoner ved 
tradisjonelle verdier er en viktig grunn til at ritualene oppsøkes og praktiseres hvert 
år.   
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Fred Eggan skrev i 1937 om, blant andre, Cheyenne: "Today the Sun Dance is 
perhaps the most important single factor in keeping these tribes from total 
disintegration" (1955:88).  Bennett kritiserte Opler (1941) og Hoebel (1941) sine 
lignende perspektiver i 1944: "Again the dance is used as a point of departure for 
developing special problems of culture dymanics; not as subject matter in 
itself"(1944:172, kursiv i original).  
I denne oppgaven inntar jeg et teoretisk perspektiv hvor ritualene ikke 
overskygger aktørene. Jeg har argumentert for at ritualene, historisk sett, har utgjort 
et dynamisk samspill med sentrale, sosialt relevante verdier. Ritualene hadde en 
sterk appell i præriefasen, fortsatte hardnakket i skjul på reservatene og har opplevd 
en renessanse etter IRA og 1960 årene. De vil med stor sannsynlighet fortsette å 
appellere, på grunn av at tradisjonelle verdier bibringes nye, ritualiserte dimensjoner.    
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